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VTSup Vetus Testamentum Supplements 
WUNT Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 
ZAV Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 
 
N.B. Je citerai les textes de l’Ancien Testament selon le texte hébreu, en me fondant sur la traduction offerte 
par l’Ancien Testament interlinéaire, (parfois j’ai rendu le texte encore plus littéral en proposant une adapta-
tion) ; pour le texte grecque de la LXX, je propose, là où elle est disponible, la traduction de la Bible 
d’Alexandrie. J’ai utilisé également d’autres traductions bibliques : BJ, TOB, Segond, Osty, Chouraqui, 
Meschonnic. En outre, le logiciel biblique BibleWorks a été un outil précieux pour mes recherches.  





Le 11 août 2000, Chiara Lubich
4
, dans un discours adressé aux membres des Focolari ras-
semblés à l’Aula de l’Université de Fribourg (CH) à l’occasion de la Fête de Sainte Claire 
d’Assise, parla de la Claritas5, de la Gloire, en tant que lien unissant le Père au Fils (cf. Jn 17,1-5), 
mais aussi comme don que le Fils fait à ses disciples (cf. Jn 17,22). Ce jour-là, la fondatrice des 
Focolari exprima, deux fois, le désir que quelqu’un puisse approfondir cette thématique biblique, 
qui lui était si chère. Frappée par son invitation
6
 pressante, j’ai ressenti, au plus profond de moi, 
l’appel à relever ce défi. Pour des raisons de santé, c’est seulement en septembre 2008, quelques 
mois après le décès de Chiara Lubich, que j’ai pu entreprendre ma recherche doctorale qui 
concerne le déploiement de la racine דֵב ָּכ dans plusieurs livres de l’Ancien Testament7. 
Un approfondissement de la notion de Gloire a été entrepris par Thierry Scherrer
8
 qui, tout 
en soulignant l’importance de cette réalité pour la vie du chrétien et de tout homme, fait remarquer 
                                               
4
 Chiara Lubich naît à Trente, en Italie, le 22 janvier 1920 et reçoit à son baptême le prénom de Silvia. 
Ses parents sont typographes : sa mère est une chrétienne fervente, son père est socialiste. En 1943, 
appelée à animer le Tiers-Ordre franciscain, elle est attirée par le choix absolu de Dieu de Claire 
d’Assise, dont elle prend le nom. Le 7 décembre 1943, Chiara se consacre à Dieu pour toujours et fait 
vœu de chasteté. Ce jour est considéré comme la date de naissance du Mouvement des Focolari, qui en 
très peu de temps se répand dans le monde entier. Cf. http://www.focolare.org/fr/chiara-lubich/chi-
e-chiara/cronologia/ 
5
 Chiara Lubich, dans sa jeunesse, a eu accès au texte latin de la Vulgate. C’est probablement pour cela 
qu’elle a parlé souvent de la claritas comme équivalent du mot gloria, accentuant ainsi le sens de « lu-
mière » lié au mot. Quand, au début de l’ère chrétienne, les Latins ont cherché un équivalent pour 
traduire la notion de δόξα, qui dans la LXX traduit le terme hébreu דוֹב ָּכ, ils ont hésité entre claritas 
et maiestas et pour δοξάζω entre clarificare et magnificare. La Vetus Latina privilégia les termes clari-
tas et clarificare, qui mettent l’accent sur l’idée de « lumière », alors qu’en Europe on adopta maiestas 
et magnificare. Mais à ces anciennes traductions, claritas/clarificare et maiestas/magnificare, on préféra 
les termes gloria/glorificare qui étaient plus directement inspirés par le terme grec δόξα. « Le succès 
de gloria (glorificare) a refoulé l’usage des autres traductions de δόξα (δοξάζω), mais celles-ci n’ont 
jamais complètement été supplantées. Dans la Bible, Jérôme a cru devoir respecter la tradition des ver-
sions anciennes en maintenant la pluralité des expressions et la liturgie romaine, elle aussi, a gardé les 
termes anciens à côté de gloria. Dans cette variété des termes, le latin a gardé les traces de la complexi-
té du kabod hébreu. » Pour toute la note, cf. Christine MOHRMANN, « Note sur Doxa », Études sur le 
latin des chrétiens, « Storia e Letteratura, raccolta di studi e testi, 65 », Roma, Ed. di Storia e Letteratu-
ra, 1958, p. 284-286. 
6
 « … bisogna fare questo studio tra la gloria e il carisma dell’unità …» Cf. Chiara LUBICH, La Claritas, 
discours tenu à Fribourg, le 11.08.2000. 
7
 Dorénavant, nous utiliserons les sigles AT et NT, pour Ancien Testament et Nouveau Testament, TM 
pour Texte Massorétique, LXX pour indiquer la traduction en grec de la Septante, et Vg pour la traduc-
tion latine de Jérôme, sauf si dans les citations d’œuvres elles sont rapportées en toutes lettres. 
8
 Aujourd’hui, Thierry Scherrer, auteur en 1997 d’une thèse doctorale à la Grégorienne, intitulée La 
gloire de Dieu dans l’œuvre de Saint Irénée, est évêque de Laval. Il assume cette charge depuis le 21 mai 
2008, jour de sa nomination par le pape Benoît XVI. 
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que la thématique de la Gloire, par rapport à d’autres thèmes bibliques, est restée relativement peu 
explorée. Voici la citation intégrale de ce passage : 
« La Gloire qui, dans l’Ancien Testament, était l’apanage exclusif de Dieu, est, dans la per-
sonne même du Christ, donnée à l’homme, donnée à la créature. Jésus l’affirme explicitement 
dans sa prière sacerdotale : “La gloire que tu m’as donnée, dit-il à son Père, je la leur ai don-
née” (Jn 17,22). Cet aveu bouleversant nous permet déjà d’appréhender un peu l’importance 
fondamentale de la notion de Gloire et son implication concrète dans notre existence 
d’hommes et de femmes créés et sauvés par Dieu. Dans la lumière de la Gloire, c’est tout le 
mystère de l’Église qui s’éclaire et, à travers elle, le mystère le plus personnel de chacune de 
nos vies appelées à s’épanouir dans le dynamisme du don. […] Force est de constater cepen-
dant que la notion de Gloire est restée jusqu’ici relativement peu explorée alors même que, 





Relevant donc un double défi, par ce travail de recherche doctorale je me suis proposé 
d’explorer, dans le corpus biblique de l’AT, les occurrences de la racine hébraïque  דֵב ָּכ (verbe, 
adjectif et substantif), afin de découvrir la théologie qui se déploie à partir de l’usage que les au-
teurs de la Bible font de ce vocabulaire. Dès le début de mon enquête, plusieurs questions d’ordre 
méthodologique et herméneutique ont émergé et m’ont conduite à poser des choix fondamentaux, 
qui ont guidé, durant cinq années, toute ma recherche doctorale aboutissant au présent ouvrage.  
Au commencement de mon enquête, en lisant plusieurs articles relatifs à la racine דֵב ָּכ, j’ai 
remarqué que certains auteurs distinguent, soit pour le verbe soit pour le substantif, un sens 
concret et un sens « théologique ». Il y aurait, d’une part, un premier emploi « non théologique » 
                                               
9
 Hans Urs VON BALTHASAR parle, lui aussi, de la gloire comme d’un « thème biblique fondamental ». 
Cf. La gloire et la Croix, Les Aspects esthétiques de la Révélation, Théologie III, Ancienne Alliance, traduit 
de l’allemand par Robert Givord, Aubier, 1974, p. 20. Dans la dernière décennie, la thématique de la 
gloire a été objet de réflexion et d’étude, dans des perspectives différentes, par deux philosophes ita-
liens ; il s’agit d’Emmanuele Severino et de Giorgio Agamben. Cf. les titres de leurs ouvrages dans la 
bibliographie en fin de volume. 
10
 Cf. Th. SCHERRER, Nous avons contemplé sa gloire, Parole et Silence, 2003, p. 8-9. C’est moi qui souli-
gne. Cet auteur s’est intéressé à la thématique de la gloire chez Irénée de Lyon. Cf. La gloire de Dieu 
dans l’œuvre d’Irénée, « Tesi gregoriana, serie Teologia 31 », Roma, Ed. Pontificia Università Grego-
riana, 1997. Déjà Maurice Carrez, en 1957, avait remarqué que le thème de la gloire, contrairement à 
la thématique de l’esprit, n’avait pas fait l’objet d’abondantes études. Cf. M. CARREZ, La gloire de 
Dieu. Étude des diverses notions de Gloire dans les écrits de l’Ancien Testament et du Judaïsme, Thèse pré-
sentée à la Faculté Libre de Théologie de Paris, pour obtenir le grade de licencié en théologie, Paris, 
1957, p. 4. Un exemplaire de cette thèse se trouve à la Bibliothèque de l’École Biblique et Archéologi-
que Française (EBAF) de Jérusalem. Thomas A. Meger, dans sa dissertation pour l’obtention du titre 
de docteur en théologie, fait le même constat. Cf. Thomas A. MEGER, The notion of the divine glory in 
the Hebrew Bible. Un essay in biblical theology, dissertation presented in partial fulfilment of the re-
quirements for the degree of doctor of theology, Université catholique de Louvain, 1966, p. iv. La 
thèse de Meger est composée de deux volumes. Dans le premier, l’auteur présente la notion de kabod 
dans le Psautier, dans le Pentateuque et le livre d’Ézéchiel ; dans le deuxième, il s’intéresse à la notion 
de kabod dans la littérature prophétique, surtout en Isaïe. 
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de la racine désignant la lourdeur des réalités de la vie humaine comme la famine, le deuil, le joug 
pesant, l’endurcissement, l’oppression, la pesanteur ou encore la richesse, l’honneur, l’estime, et, 
d’autre part, un deuxième emploi « théologique » désignant, au moyen du verbe, l’action de don-
ner gloire à Dieu, de Le glorifier, et indiquant, au moyen du substantif, la gloire de YHWH
11
. Cette 
distinction m’a paru d’emblée trop scolaire, trop conventionnelle et distante de la mentalité sémi-
tique de l’homme de la Bible. De ce constat a surgi la thèse fondamentale qui a conduit ma re-
cherche doctorale : démontrer que c’est l’ensemble du vocabulaire dérivant de la racine דֵב ָּכ, y 
compris les occurrences considérées comme « non théologiques », qui concourt à faire émerger 
toute une réflexion sur les réalités « lourdes » et les réalités « glorieuses » ; toutes ces réalités 
s’interrogent mutuellement et se font écho dans les textes bibliques, tissant ainsi toute une pensée 
théologique autour du thème de la Gloire.  
La deuxième question a concerné plutôt un choix méthodologique : suivre le déploiement 
de la racine dans un livré biblique bien déterminé, par exemple le livre de l’Exode, ou bien dans 
plusieurs corpus bibliques. La première option, par le fait de se concentrer sur un livre bien précis 
et donc sur un matériau plus restreint, aurait peut-être permis une plus grande spécialisation dans 
le livre en question. La deuxième option, s’élargissant à plusieurs corpus, se présentait comme 
plus ardue à cause de l’énorme quantité des textes à analyser, mais en même temps elle offrait 
l’avantage de saisir le déploiement de la racine sur plusieurs livres. J’ai donc opté pour cette 
deuxième alternative, qui m’a semblé offrir une plus grande richesse dans la saisie du thème, tout 
en étant consciente des écueils et des difficultés qui auraient pu surgir de cette étude de la racine 
s’étendant sur plusieurs livres bibliques. L’idée de fond qui a conduit ma recherche a été donc 
celle de proposer au lecteur une traversée des plusieurs textes bibliques à la lumière de ce thème 
allant de la pesanteur à la gloire, pour en apercevoir, de livre en livre, ses constantes et ses spéci-
ficités. De là le titre de la présente thèse : Le poids et la gloire, gloire de Dieu et gloire de 
l’Homme. 
Pour explorer la notion de דוֹב ָּכ, le terme hébreu qui dit la gloire de Dieu et celle de 
l’homme, la démarche typique de la théologie biblique, telle qu’elle est définie par Dominique 
Barthélemy
12
, m’a semblée la plus adaptée, tout en privilégiant une approche littéraire des textes, 
                                               
11
 Cf. C.WESTERMANN, « KBD Essere pesante », DTAT, Marietti, Torino, 1978, col. 686-701. 
12
 Très éclairant est le propos du P. Dominique BARTHÉLEMY: « On ne peut tenter […] une “théologie 
biblique” qu’en tenant compte de deux exigences : 1. Se refuser d’isoler un livre ou même un Testa-
ment, alors que c’est l’ensemble de la Bible qui se noue comme une tragédie en ses cinq actes ; 2. Cen-
trer le regard sur ce que Dieu nous dit de Lui. […] La théologie biblique s’appuie sur la capacité intégra-
trice de certaines grandes vues d’ensemble, qu’il s’agisse d’intégrer des notions en apparence opposées, 
ou les étapes, en apparence hétérogènes, d’un développement. » Cf. Dieu et son image. Ébauche d’une 
théologie biblique, Paris, Cerf, 2009, p. 11-12. 
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et en y intégrant les résultats des recherches exégétiques concernant le sujet. Dans ma démarche 
d’analyse des textes bibliques, la priorité a été donnée au texte canonique13 tel qu’il se présente 
dans le TM. Brevard S. Childs décrit trois mouvements caractérisant la « dialectique du cercle 
herméneutique » d’une telle approche : 1) « l’exégète interprète le texte isolé à la lumière du té-
moignage total de l’Ancien Testament et, vice versa, il comprend la totalité de l’Ancien Testament 
à la lumière du texte isolé » ; 2) l’exégète interprète l’Ancien Testament à la lumière du Nouveau 
Testament et, vice versa, il comprend le Nouveau Testament à la lumière de l’Ancien » ; 3) 
« l’exégète interprète le témoignage de l’Ancien Testament à la lumière de la réalité théologique 
elle-même et, vice versa, il comprend la réalité théologique à la lumière du témoignage de 
l’Ancien Testament »14. Pour l’explication du texte biblique, nous avons retenu donc le principe 
herméneutique d’« expliquer la Bible par la Bible » qui, comme l’indique A. Robert, « s’éclaire 
principalement par elle-même
15
. » En outre, le TM est souvent comparé à la traduction grecque de 
la LXX
16
 ; cette démarche s’est révélée très féconde et parfois riche en surprises. Une attention 
                                               
13
 Sur l’approche canonique du texte biblique, cf. la synthèse offerte par D. BARTHÉLEMY, « La critique 
canonique », Découvrir l'Écriture, « Lectio Divina. Hors Série 2 », Paris, Cerf, 2000, p. 197-237 ; à la 
fin de ce chapitre, l’auteur présente un choix bibliographique des œuvres de Brevard S. Childs et de 
James A. Sanders (promoteurs de l’exégèse canonique), ainsi que de la très vaste littérature sur le sujet. 
Très éclairantes, pour mon approche du texte biblique, ont été les études sur les controverses autour 
de la vérité historique de la Bible, concernant particulièrement découvertes archéologiques et forma-
tion du texte biblique, réunies par Smuel Trigano, cf. « Controverse sur la Bible », Pardès 2011/2 (N° 
50) ; cette revue rassemble, pour la majeure partie, les interventions aux colloques « Qui a écrit la To-
rah ? » [7 novembre 2010], et « La Bible a-t-elle dit vrai ? » [6 février 2011], organisés par le Collège des 
études juives de l’Alliance israélite universelle durant l’année 2011 ; « D’où vient la Torah ? Culture et 
révélation », Pardès 2012/1 (N° 51).  Le sommaire de ces deux revues est disponible en ligne aux liens 
suivants : http://www.cairn.info/revue-pardes-2011-2.htm et http://www.cairn.info/revue-pardes-
2012-1.htm.  Certaines interventions sont aussi disponibles sur le site http://www.akadem.org. Le 
terme Pardès indique une méthode exégétique employée par les maîtres talmudiques et kabbalistes 
(mais également par les Pères de l’Église). La tradition juive a vu dans l’étude des textes quatre niveaux 
de compréhension ou d’interprétation : 1) le Pshat, « simple, ordinaire, facile », indique le sens obvie, 
le sens littéral ; 2) le Rémèz, d’une racine signifiant « signe, clin d’œil », signale le sens allusif, symboli-
que ; 3) le Drash (ou déracha), la racine indiquant l’action de « chercher, interpréter, commenter », 
d’où dérive le mot midrash, nomme l’interprétation homilétique ; 4) le Sod (secret), indique le sens se-
cret, le sens mystique ; d’où l’acronyme PRDS, lu PaRDèS, mot d’origine perse (Paradis), présent 
dans le Talmud et les textes de la Kabbale. Cf. Geoffrey WIGODER (éd.), Dictionnaire encyclopédique 
du judaïsme, adapt. en français sous la dir. de Sylvie Anne GOLDBERG, Paris, Cerf, 1993, col 847 ; Da-
vid BANON, «  Questions de méthode », RTP, 1974 (XXIV), p. 167. 
14
 Cf. D. BARTHÉLEMY, « La critique canonique », p. 198-199. 
15
 Cf. A. ROBERT, « Les attaches littéraires bibliques de Prov. I-IX », RB, (1934), n.1, p. 42.  
16
 Le terme hébreu דוֹב ָּכ a été rendu en grec, par les traducteurs de la LXX, par δόξα. Dans la présente 
enquête, je ne rentrerai pas dans la grande complexité qui a caractérisé l’évolution de sens de ce terme. 
Sur le problème des origines de δόξα dans la LXX et l’adoption de ce terme comme équivalent nor-
mal de דוֹב ָּכ, dont il a embrassé tous les sens, « y compris le sens religieux », cf. KITTEL, G. VON RAD, 
δόξα, GLNT, vol. II, col. 1348-1358 ; Ch. MOHRMANN, « Note sur Doxa », p. 277-286 ; Arthur Mi-
chaël RAMSEY, « L’histoire d’un mot. Le choix des LXX », La gloire de Dieu et la transfiguration du 
Christ, traduit de l’anglais par Dom Marie Mailhé, « Lectio Divina 40 », Paris, Cerf, 1965, p. 27-31 ; 
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particulière a été donnée au phénomène d’intertextualité17 existant entre les récits et les écrits de 
différentes traditions. 
Un autre élément à souligner est le fait que, tout le long de mon enquête, j’ai gardé à l’esprit 
ce principe herméneutique important : celui de la relecture chrétienne des textes de l’AT, qui 
s’appuie sur les paroles du Christ en Lc 24,25-27.4418. Dans le respect de ces textes appartenant en 
premier lieu à la tradition juive, j’ai signalé les divers éléments bibliques que la tradition chrétien-
ne a attribués au Christ, dans la perspective de l’accomplissement de l’Écriture en Jésus de Naza-
reth
19
, et tout particulièrement le mouvement d’abaissement et d’élévation, typique de certains 
passages où il est question de la gloire. Ce mouvement, saint Paul, dans l’hymne aux Philippiens, 
l’attribue de façon éminente au Christ mort et ressuscité, lui qui… :  
« … s'est abaissé, devenant obéissant jusqu'à la mort,  
à la mort sur une croix.  
C'est pourquoi Dieu l'a souverainement élevé  
et lui a conféré le Nom qui est au-dessus de tout nom,  
afin qu'au nom de Jésus tout genou fléchisse,  
dans les cieux, sur la terre et sous la terre,  
et que toute langue confesse que le Seigneur, c'est Jésus Christ,  
à la gloire de Dieu le Père. » (Ph 2, 8-11 TOB).  
La présente thèse
20
 s’articule en deux grandes parties, chacune constituée de trois chapitres. 
La première partie a pour but de mettre en évidence quelques aspects de cette racine dans la Bible 
                                                                                                                                         
Frederic RAURELL, « Doxa » en la teologia i antropologia dels LXX, « Col.lectània Sant Pacià 59 », Bar-
celona, Editorial Herder, 1996 ; Th. SCHERRER, « Note préliminaire : Les emplois de doxa et de ses 
équivalents latins dans l’Avdersus Haereses », La gloire de Dieu dans l’œuvre de Saint Irénée, …, p. 5-12 ; 
H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 50-51. 
17
 Sur le sujet, cf. Sophie RABAU, L’intertextualité, « GF Corpus Lettres 3059 », GF Flammarion, 2002 ; 
Daniel MARGUERAT, Adrian CURTIS, Intertextualités : la Bible en échos, « Le Monde de la Bible 40 », 
Genève, Labor et Fides, 2000, p. 5-10. 
18
 Sur cet aspect, cf. COMMISSION BIBLIQUE PONTIFICALE, Le peuple juif et ses Saintes Écritures dans la 
Bible chrétienne, Paris, Cerf, Città del Vaticano, Libreria Ed. Vaticana, 2001, p. 23-24 ; Philippe 
LEFEBVRE, « Dossier : mode d’emploi. Lire les récits de résurrection », La vie spirituelle, 2000 n. 735, 
p. 229-239.  
19
 Pour une juste compréhension des notions de « relecture » et d’« accomplissement » de l’AT à la lu-
mière du Christ, cf. Le peuple juif et ses Saintes Écritures …, p. 46-54. 
20
 Le lecteur ne trouvera pas, dans cet ouvrage, un chapitre faisant le « status quaestionis » sur les recher-
ches qui, depuis plus d’un siècle, se sont intéressées à la thématique du דוֹב ָּכ biblique. Un tel travail a 
été effectué par M. Carrez, dans sa thèse pour obtenir la licence en théologie. Je renvoie donc à la lec-
ture de ce travail. Cf. M. CARREZ, « Quelques études sur la gloire de Dieu (Kébod Yahvé et Doxa 
Théou) », La gloire de Dieu …, p. 10-23. L’auteur présente brièvement le résultat des travaux de Von 
Gall (Die Herrlichkeit Gottes, Giessen 1900), Wilhelm Caspari (Die Bedeutungen der Wortsippe Kabod 
im Hebraischen, Leipzig 1908), Johannes Schneider, (Doxa, Eine Bedeutungsgeschichtlische Studie, Gü-
tersloh, 1932), Helmut Kittel, (Die Herrlichkeit Gottes, Giessen 1934), Gerhard Von Rad (article du 
Theologisches Wörterbuch, tome II, p. 240-245), Harald Riesenfeld (« La Gloire », Jésus Transfiguré, 
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hébraïque. Le premier chapitre, par une analyse sémantique qualitative de passages bibliques choi-
sis, vise à montrer les caractéristiques spécifiques du substantif דוֹב ָּכ et du verbe דֵב ָּכ, en les com-
parant à des mots qui leur sont associés, ou qui tissent avec ces deux termes des relations de syno-
nymie ou d’antonymie. Si cette enquête sémantique met, d’une part, en évidence la spécificité de 
la racine דֵב ָּכ, face à d’autres racines bibliques, elle fait émerger, d’autre part, toute une arbores-
cence de mots autour du concept biblique de gloire. À la fin de ce premier chapitre, une attention 
particulière est donnée à la notion de poids, typique de la racine דֵב ָּכ, et aux réalités de la vie hu-
maine qui sont définies, par les auteurs bibliques, comme « pesantes ».  
Le deuxième chapitre s’intéresse à une autre signification de cette racine biblique, qui, dans 
certains cas, assume la valeur d’« honneur », d’« estime », et d’« honorer, être honoré ». La re-
cherche se focalise, ici, sur les textes bibliques où דוֹב ָּכ et דֵב ָּכ ont été rendus, dans le grec de la 
LXX, par τιμή et τιμάω. À la présentation de la notion d’honneur dans le monde grec, fait 
suite l’analyse des passages bibliques concernés. Puisque la majorité de ces occurrences se situe 
dans le livre des Proverbes, il m’a semblé opportun de m’intéresser, ensuite, aux autres occur-
rences de ce corpus biblique, qui offre, sous formes de maximes, la pensée des sages autour de 
ce thème biblique. Cette présentation constitue le troisième chapitre de cette première partie. Le 
livre des Proverbes souligne le paradoxe d’un Dieu haut et élevé demeurant avec les humiliés, 
mais également le paradoxe de l’humiliation qui précède la gloire, signalant ainsi un double mou-
vement de haut en bas et de bas en haut, déjà constaté au premier chapitre. La dernière occurrence 
de recueil présente un homme, défini comme « abaissé d’esprit » ; c’est bien cet homme qui ob-
tiendra la gloire. Ce proverbe étonnant fait surgir la question de l’identité de ce personnage énig-
matique. 
Après avoir analysé les occurrences de la racine דֵב ָּכ dans ses acceptions de « poids » et 
d’« honneur », nous avons entrepris un nouveau parcours. Si, d’une part, nous désirions étoffer la 
réponse sur l’identité de l’abaissé d’esprit de Pr 29,23, d’autres part, il nous fallait démontrer, de 
façon encore plus avérée, si la famille de mots dérivant de la racine דֵב ָּכ a été l’objet d’un projet 
littéraire de la part des auteurs bibliques, et comprendre également comment ces auteurs ont mis 
en scène
21
 ces mots, s’appuyant sur leur ample champ sémantique, allant du poids à la gloire. 
S’ouvre ainsi la deuxième partie de la thèse, que nous avons intitulée « les chemins du דוֹב ָּכ », le 
                                                                                                                                         
Lund 1947). Cf. aussi, Stephen J. NICHOLS, « The Glory of God, Present and Past », in Christopher 
W. MORGAN, Robert A. PETERSON (ed.), The Glory of God, Wheaton Illinois, Crossway, 2010, p. 23-
46. 
21
 La notion d’une « mise en scène » des mots dans les récits bibliques, je la tiens de Philippe Lefebvre. 
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but de cette partie étant celle de découvrir les sillons « glorieux » que la racine a tracés dans trois 
livres bibliques de grand intérêt.  
Le quatrième chapitre s’intéresse aux occurrences de la racine dans le premier livre de la 
Bible, la Genèse : si, d’une part, cette racine relie le vocabulaire à des expériences négatives, per-
çues comme « lourdes », telles la famine, la vieillesse, le deuil, d’autre part, cette même racine 
présente trois hommes, Abraham, Jacob et Joseph qui, avant d’obtenir richesse et/ou gloire, tra-
versent des chemins d’humiliation. Le cinquième chapitre suit le développement de la racine דֵב ָּכ 
dans le livre de l’Exode. C’est la partie la plus importante de mon enquête qui dévoile le projet 
littéraire et théologique que les auteurs, ou les rédacteurs bibliques, ont inscrit dans le récit exodi-
que en exploitant le large champ sémantique de cette racine hébraïque. De la pesanteur de 
l’esclavage, le récit nous conduit vers la manifestation de la gloire du Seigneur à l’Horeb. Un 
homme, touché dans sa chair par une lourdeur qui pourrait empêcher la mission que Dieu lui 
confie, demande à voir le דוֹב ָּכ du Seigneur, et œuvre, suivant un modèle divin, à la construction 
de la tente de la rencontre où la gloire de YHWH établit sa demeure. Le dernier chapitre suit les 
chemins de דוֹב ָּכ/דֵב ָּכ dans le livre des Psaumes. Le Psautier développe la notion de דוֹב ָּכ telle 
qu’elle se présente dans la prière des Israélites qui montent au Temple pour contempler la gloire 
divine, comme l’avait fait jadis Moïse, en montant sur la montagne de Dieu, au Sinaï. Le Psautier 
magnifie la gloire de YHWH, de son règne, et la gloire de son Messie. 
Dans la deuxième partie de ce parcours doctoral, nous avons choisi deux compagnons de 
route. Rachi, le grand commentateur médiéval, a été notre guide, avec ses précieuses interpréta-
tions
22
, tout le long de notre voyage dans les livres de la Genèse et de l’Exode. St. Augustin, avec 
son commentaire sur le livre des Psaumes, nous a conduits de psaume en psaume, nous ouvrant à 
l’interprétation chrétienne du Psautier à la lumière du Christ mort et ressuscité. 
                                               
22
 Le commentaire de Rachi (Rabbi Shlomo ben Itzhak HaTzarfati) aux textes de la Torah est accessible 
en ligne au lien suivant : http://www.sefarim.fr/. 
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Première partie : 
 
Quelques aspects de la racine דֵב ָּכ  




Chapitre 1. Étude sémantique : la racine דֵב ָּכ  
Introduction 
À la lecture des articles de dictionnaires
23
 présentant la racine hébraïque דֵב ָּכ, on est frappé 
par une distinction commode, mais apparemment artificielle, qui partage le vocabulaire – et tout 
particulièrement le verbe דֵב ָּכ et le substantif דוֹב ָּכ – en deux catégories définies comme suit :  
a) « non théologique » : les auteurs classent sous cette appellation les occurrences verbales in-
diquant l’être pesant ou l’être honoré, mais également l’adjectif ou les substantifs lorsqu’ils 
signalent la pesanteur d’une réalité et l’honneur dû à quelqu’un ;  
b) « théologique » : on groupe ici les formes verbales attribuées au Dieu d’Israël, pour indi-
quer sa glorification, et le substantif דוֹב ָּכ, lorsqu’il désigne la gloire de YHWH. 
Partant de la conviction que cette distinction est peu conforme à la mentalité sémitique et 
biblique, je voudrais démontrer par ma recherche doctorale : 1) que la notion de poids soutient les 
notions d’honneur et de gloire ; 2) que c’est l’ensemble du vocabulaire de la racine דֵב ָּכ, ainsi que 
toute une constellation de mots apparaissant dans les mêmes contextes, qui concourt à tisser une 
théologie de la gloire. Mais, avant de suivre le déploiement littéraire et théologique de la racine 
dans un livre biblique donné, il est nécessaire de mener une enquête sémantique préalable, afin de 
présenter la grande richesse polysémique
24
 de la racine דֵב ָּכ recouvrant, pour le verbe, les notions 
d’« être pesant », d’« honorer/être honoré », de « glorifier/être glorifié », et, pour le substantif, 
l’idée de « poids », d’« honneur » et, enfin, de « gloire ».  
L’enquête, qui va suivre, sera qualitative plutôt que quantitative25. Elle se fondera sur des 
exemples qui nous aideront à préciser l’emploi sémantique de la racine דֵב ָּכ dans un passage bibli-
que déterminé. Nous devrions ainsi être en mesure de bien cerner la notion de « gloire » et de 
« poids », qui se dégage de ces occurrences. Notre démarche suivra un plan ainsi réparti: 1) cher-
cher à définir la notion de דוֹב ָּכ en comparant le mot avec des termes qui lui sont souvent associés ; 
2) déterminer à quelle réalité ou personnage biblique est attribué le דוֹב ָּכ ; 3) confronter le mot 
                                               
23
 Cf. C. WESTERMANN, « דבכ kbd Essere Pesante », in E. JENNI, C. WESTERMANN, DTAT, vol. 1, col. 
687-688 ; sur cette racine, cf. aussi Ch. DOHMEN, P. STENMANS, « דֵב ָּכ I/II kābēd, ד ֶֹׁבכ kōbed, ה ָּדוּבְכ ke-
bûddâ, תֻדֵבְכ kebēdut », J. BOTTERWECK, H. RINGGREEN, ed. italiana a cura di P. G. BORBONE, 
GLAT, vol. IV, Brescia, Paideia, 2004, col. 174-185 ; M. WEINFELD, « דוֹב ָּכ kābôd », GLAT, vol. IV, 
col. 186-204 ; Placide DESEILLE, « Gloire de Dieu », DS, t. VI, 2004, col. 421-436.  
24
 Sur la multiplicité de sens des racines hébraïques, cf. D. BANON, «  Questions de méthode », RTP 
1974 (XXIV), p. 161-169. 
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avec ses synonymes et ses antonymes ; 4) à partir de quelques occurrences du verbe דֵב ָּכ, essayer 
de cerner les notions de poids, d’honneur et de gloire spécifiques à la racine ; 5) en conclusion, 
s’interroger sur la nécessité de conjuguer les diverses notions de poids, d’honneur et de gloire pour 
apercevoir la théologie de la gloire que les divers auteurs bibliques ont inscrite dans leurs textes. 
1. Une constellation de mots pour dire le דוֹב ָּכ 
Avec ses 200 occurrences, le mot דוֹב ָּכ est, parmi les substantifs dérivés de la racine דֵב ָּכ, 
celui qui apparaît le plus fréquemment dans le TM
26
. Le terme peut assumer les significations de 
« richesse », d’« honneur » et de « gloire ». Pour appréhender le concept que les auteurs bibliques 
avaient de דוֹב ָּכ, nous allons étudier les passages où ce terme apparaît entouré d’autres mots qui en 
manifestent la richesse. Dans cette première partie, feront l’objet de notre analyse : 1) des termes 
qu’on trouve souvent associés à דוֹב ָּכ ; 2) les personnages, ou autres réalités, auxquels le דוֹב ָּכ est 
attribué ; 3) des mots qui sont dans une relation de synonymie, ou d’antonymie, avec דוֹב ָּכ.  
Les termes associés au דוֹב ָּכ 
- « Force » : ֹזע 
Le terme ֹזע, « force27 », revient 94 fois dans la Bible ; 44 de ces occurrences apparaissent 
dans le Psautier. L’étendue sémantique du mot est remarquable, indiquant la « force », le « pou-
voir » et la « puissance », mais assumant également le sens de « refuge ». Le mot peut indiquer la 
force physique d’un animal ou d’un homme, plus rarement celle d’une femme28 ; ֹזע indique éga-
lement la puissance d’un roi symbolisée par son sceptre (Jr 48,17 ; Ps 110,2), la force d’une ville 
(Is 26,1 ; Jr 51,53 ; Pr 18,19) et de ses fortifications (Jg 9,51 ; Am 3,11 ; Pr 21,22). Le passage de 
2S 6,14 (cf. 1Ch 13,8) montre le roi David dansant, avec toute sa force, devant l’arche du Sei-
gneur. En sens métaphorique, on indique, avec ֹזע, la force intérieure de l’âme (Ps 138,3), mais 
surtout les divers aspects de la force et de la puissance de YHWH, se manifestant aux hommes et à 
son peuple dans sa majesté déroutante, mais également comme une force qui est aide et protection.  
                                               
26
 Voici les autres substantifs dérivés de דֵב ָּכ : דֵב ָּכ, « foie », (14x) ; ד ֶֹׁבכ, « poids, pesanteur », (4x) ; ה ָּדוּבְכ, 
« abondance, gloire », (3x) ; תֻדֵבְכ, « pesanteur, lenteur », (1x) ; cf., dans les annexes, la liste des occur-
rences de la racine. 
27
 Sur le terme, cf. A. S. VAN DER WOUDE, « זזע ‘zz ESSERE FORTE », DTAT, t. 2, col. 228-232 ; S. 
WAGNER, « זזע ‘zz », GLAT, vol. VI, 2006, col. 601-616. 
28
 Cf. la femme vaillante de Pr 31,17. 
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Dans plusieurs passages, ֹזע est associé à דוֹב ָּכ29. Le psalmiste invite à donner gloire et force 
au Seigneur :  וּב ָּהֹזע ָּו דוֹב ָּכ ה ָָּ֗והיַל , (Ps 29,1 ; cf. 1Ch 16,28 ; Ps 96,7). En Ps 63,3, le psalmiste Da-
vid affirme avoir contemplé au sanctuaire ךְָזֻע ךָ ֶׁדוֹבְכוּ , « ta force et ta gloire », c’est-à-dire la force 
et la gloire de YHWH. Dans plusieurs passages, le Seigneur est invoqué comme יִזֻע, « ma force », 
(Ex 15,2 ; Ps 28,7 ; 59,18 ; 118,14 ; Is 12,2 ; Jr 16,19) et c’est en Ps 62,8 que l’expression יִזֻע est 
mise en parallèle avec יִדוֹבְכ: 
 י ִִ֣עְשִי םיִהלֹ ֱ֭ א־לַעי ִִ֑דוֹבְכוּ  
י ִִּ֥זֻע־רוּצ ׃םי ִֵּֽהלֹא ֵֵּֽב י ִָ֗סְח ַַ֜מ  
Sur Dieu mon salut et ma gloire, 
le rocher de ma force, mon refuge (est) en Dieu.  
On retrouve יִזֻע associé à la racine verbale דֵב ָּכ en Is 49,5. Il s’agit du mystérieux serviteur 
qui atteste : דֵב ָּכ ֶׁאְו  ה ָּי ָּה יַהלֹאֵו ה ָָּ֔והְי יֵניֵעְביִזֻע , « je serai glorifié aux yeux de YHWH et mon Dieu est 
ma force ». C’est donc en employant ces deux locutions, יִזֻע, « ma force », et יִדוֹבְכ, « ma gloire », 
que le psalmiste-David (cf. Ps 3,4) et le serviteur isaïen s’adressent à Dieu en l’invoquant : י ָּהלֹ  א, 
« mon Dieu ». L’association entre ֹזע et דוֹב ָּכ rend donc la notion de force, avec toutes les nuances 
mentionnées plus haut, proche du champ sémantique de la gloire soulignant ainsi une qualité in-
trinsèque du דוֹב ָּכ. 
- « Richesse » : ר ֶֹׁשע 
Voici un deuxième terme associé à דוֹב ָּכ. La racine רשע exprime l’idée de surabondance, 
indiquant qu’un objet, une chose, est si abondant qu’il dépasse la norme. Dans le TM, on ren-
contre le verbe, l’adjectif et le substantif30.  
Le discours biblique sur la richesse est varié et couvre plusieurs facettes : 1) la richesse fait 
partie de la vie de l’homme ; elle est une réalité positive et il vaut la peine de s’engager pour 
l’obtenir au moyen d’un gain honnête ; 2) elle est donc le résultat de l’activité de l’homme, le fruit 
de son travail ; elle est liée à la responsabilité individuelle de chacun ; 3) mais la richesse concerne 
également les relations économiques et sociales, voilà pourquoi, dans les textes prophétiques et 
dans les écrits de sagesse, on dénonce le mauvais usage de la richesse par ceux qui s’enrichissent 
en exploitant le pauvre et l’indigent ; 4) plusieurs passages expriment la notion que seulement 
                                               
29 Ce rapprochement a été signalé par F. RAURELL : « Il concetto espresso da kābōd rappresenta una del-
le categorie teologicamente più ricche di significato della Bibbia. Se la santità, qādōš, esprime la tra-
scendenza di Dio, kābōd definisce la sua immanenza. […] Il kěbōd yahweh è una realtà essenzialmente 
dinamica per Israele, in quanto spiega la sua costituzione come popolo. Il kābōd di Dio è essenzial-
mente il suo potere. Questa equivalenza è notevole soprattutto nei LXX dove δόξα spesso è sinoni-
mo di δύναμις. La storia di Israele rappresenta la dimostrazione pratica della forza di Dio, che ha 
assistito il suo popolo “con mano potente e con braccio teso.” », « Gloria », Enciclopedia della Bibbia, 
vol. 3, Torino-Leumann, Elle Di Ci, 1970, col. 1300-1301. 
30
 Sur cette racine, cf. M. SÆBØ, « רַש ָּע ‘āṸar », GLAT, vol. VI, 2006, col. 1117-1124. 
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YHWH rend pauvre ou riche (1S 2,7 ; 1Ch 29,12) et qu’uniquement sa bénédiction enrichit 
l’homme (Pr 10,22). En Proverbes, le sage affirme également qu’une bonne réputation vaut mieux 
qu’une grande richesse (Pr 22,1)31. 
Le mot ר ֶֹׁשע est souvent associé à des termes qui lui confèrent une connotation positive, sur-
tout lorsqu’on parle de la richesse d’un roi. Emblématique, en ce sens, est le passage redondant 
d’Est 1,4a qui cumule les termes afin de magnifier la richesse d’Assuérus, roi de Perse, lorsqu’il 
donne un banquet à Suse, capitale de son vaste royaume, pour manifester toute sa grandeur :  
 וֹ ָ֗תֹאְרַהְבוֹ ָ֔תוּכְלַמ דוֹ ִ֣בְכ ֹ֙ר ֶׁש ֹֹ֙ ע־ת ֶׁא  
 ר ָ֔ ָּקְי־ת ֶֹׁ֙אְות ֶׁר ֶ֖ ֶׁאְפִת  וֹ ִ֑ת ָּלוּדְג 
Pour montrer la richesse de la gloire de son royaume  
et la précieuse splendeur de sa grandeur. 
Dans ce passage, les deux expressions à l’état construit, sont parallèles : le mot ר ֶֹׁשע corres-
pond à ר ָּקְי, דוֹב ָּכ à ת ֶׁר ֶׁאְפִת, et תוּכְלַמ à ה ָּלוּדְג. Les termes choisis par l’auteur du livre soulignent la 
grandeur glorieuse de ce roi et de son règne, comprenant aussi une richesse hors pair. Ce passage 
du livre d’Esther, d’une part, nous dévoile que ר ֶֹׁשע est bien un terme associé à דוֹב ָּכ et, d’autre 
part, il témoigne du rapport de synonymie existant entre דוֹב ָּכ et ת ֶׁר ֶׁאְפִת, terme qui nous intéresse-
ra plus loin. 
La paire de mots דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע, se retrouve dans d’autres passages pour désigner : 1) le roi Da-
vid, qui meurt rassasié de jours, de richesse et de gloire, דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע םיִמ ָּי עַבְש, (1Ch 29,28), ainsi 
que d’autres roi de la lignée davidique (2Ch 17,5 ; 18,1 ; 32,27) ; 2) le roi Salomon, à qui YHWH 
donne un cœur sage, ם ָּכ ָּח בֵל, en y ajoutant richesse et gloire, ר ֶֹׁשע־םַג דוֹב ָּכ־םַג , (1R 3,12-13 ; cf. 
2Ch 1,12) ; 3) Sagesse, qui possède en sa main droite, הּ ָּניִמיִב, de nombreux jours, et dans sa main 
gauche, הּ ָּלוֹאמְשִב, דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע, richesse et gloire, (Pr 3,16 ; cf. 8,18). Dans le chant de bénédiction 
que David adresse à YHWH, la richesse et la gloire viennent du Seigneur : ר ֶׁש ֹֹ֤ע ָּהְו  ֹ֙דוֹב ָּכַהְו ךָי ֶָׁ֔נ ָּפְלִמ , 
litt. « et la richesse et la gloire de devant tes faces » (1Ch 29,12). Ces passages dévoilent : a) que 
דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע appartiennent à YHWH et à Sagesse ; b) que ces deux réalités sont données en partage 
au roi messie. Le דוֹב ָּכ peut donc être lié à la possession de la richesse, ר ֶֹׁשע.  
L’enquête menée jusqu’ici nous ouvre deux nouvelles voies à explorer, nous conduisant 
aux associations existantes entre דוֹב ָּכ et םיִנ ָּפ, d’une part, et entre דוֹב ָּכ et ה ָּמְכ ָּח, d’autre part.  
- « Face » : םיִנ ָּפ 
Nous venons de voir que דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע viennent « de devant les faces » de Dieu. Ceci nous in-
vite à rechercher s’il existe une association entre דוֹב ָּכ et םיִנ ָּפ.  
                                               
31
 Ibid., col. 1122-1123. 
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En hébreu, le mot םיִנ ָּפ ne revient jamais au singulier, car il appartient à la catégorie des plu-
ralia tantum. La LXX le traduira par πρόσωπον, terme recouvrant l’ample richesse sémantique 
du terme hébreu : visage, côté, façade, face, superficie. Le substantif םיִנ ָּפ revient environ 400 fois 
dans le TM ; 10% des ces occurrences se réfère à des choses, le 50% à des hommes, les occurren-
ces restantes sont attribuées à YHWH
32
. 
Le passage biblique, sur lequel je m’appuie pour l’association entre דוֹב ָּכ et םיִנ ָּפ, est celui 
d’Ex 33,18-20. Ce texte montre, en effet, une convergence très significative de דוֹב ָּכ avec םיִנ ָּפ. 
Suite à l’épisode du veau d’or, Moïse intercède auprès de Dieu. L’entretien a lieu dans la tente, où 
YHWH parle םיִנ ָּפ־ל ֶׁא םיִנ ָּפ, « face-à-face », avec son élu. À la conclusion de ce colloque, de ce vis-
à-vis émouvant, Moïse ose demander à voir la gloire du Seigneur. C’est donc, dans ce contexte, 
qu’apparaît un parallélisme très parlant entre דוֹב ָּכ et םיִנ ָּפ : 
 אֶ֖ ָּנ יִנ ִֵּ֥אְרַה ר ִַ֑מֹאיַוךָ ֵּֽ ֶֹׁדבְכ־ת ֶׁא׃ (v. 18)  Et il dit : « Fais-moi voir, s’il te plaît, ta gloire  
 ר ֶׁמא ָֹ֗ יַו 
 ֹ֙יִבוּט־ל ָּכ רי ִֹ֤בֲעַא י ִֹ֙נֲאךָי ֶָׁ֔נ ָּפ־לַע  
 הֶ֖ ָּוהְי ם ֵֵׁ֛שְב י ִֵּֽתא ָ֧ ָּר ָּקְוךָיִ֑ ֶׁנ ָּפְל  
 ן ָֹ֔ח ָּא ר ִ֣ ֶׁשֲא־ת ֶׁא ֹ֙יִתֹנַחְו 
 ׃ם ֵֵּֽחַרֲא ר ִּ֥ ֶׁשֲא־ת ֶׁא י ִֶ֖תְמַחִרְו(v. 19) 
Et Il dit :  
« Je ferai passer toute ma bonté devant tes faces  
et je proclamerai le nom de YHWH devant tes faces 
et je fais grâce à qui je fais grâce,  
et je fais miséricorde avec qui je fais miséricorde. » 
 ת ִֹ֣אְרִל ל ֶַ֖כוּת א ִֹּ֥ ל ר ֶׁמא ֹֹּ֕ יַויִ֑ ָּנ ָּפ־ת ֶׁא  
׃י ֵּֽ ָּח ָּו ם ֶ֖ ָּד ָּא ָּה יִנ ִַּ֥אְרִי־א ֵֹּֽ ל י ִֵׁ֛כ   (v. 20) 
Et Il dit : « Tu ne peux voir mes faces,  
car l’homme ne peut me voir et vivre. » 
Dans ce passage, qui sera amplement commenté dans le chapitre consacré au livre de 
l’Exode, il est important de signaler la correspondance entre ךָ ֶֹׁדבְכ־ת ֶׁא et  י ָּנ ָּפ־ת ֶׁא : les deux mots 
sont des compléments d’objet, les deux dépendent du verbe ה ָּא ָּר, « voir », les deux sont attribués 
au personnage de YHWH. Dans ces versets, l’auteur pose donc un lien très étroit entre la gloire et 
la face du Seigneur. Au v. 19, l’auteur biblique met en parallèle encore deux autres termes : 
יִבוּט־ל ָּכ et םֵש ה ָּוהְי , voulant ainsi suggérer que ces deux réalités sont, elles aussi, associées à דוֹב ָּכ 
comme des manifestations de la gloire divine. Moïse ne pourra voir ni la gloire divine, ni la face 
de son Seigneur, mais seulement ses arrières. L’association entre דוֹב ָּכ et םיִנ ָּפ est tellement étroite, 
que, dans le récit, les deux termes sont traités comme des quasi-synonymes. 
                                               
32
 Cf. H. SIMIAN-YOFRE, « םיִנ ָּפ pānîm », GLAT, vol. VII, 2007, col. 193-227 ; surtout col. 201-202. 
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- « Sagesse » : la ה ָּמְכ ָּח et son immense valeur 
Nous avons vu plus haut que la  ה ָּמְכ ָּח possède דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע. Nous reprenons ici l’occurrence 
de Pr 3,15-16 qui parle de l’immense valeur de Sagesse33 : 
ה ָּר ִ֣ ָּקְְי אי ֱִ֭ה)םיִיִנְפִמ] (םיִִ֑ניִנְפִמ[  
 ׃הּ ֵּֽ ָּב־וּוְש ִֵּֽי א ִֹ֣ ל ךָי ֶָׁ֗צ ָּפ ֲַ֜ח־ל ָּכְו 
Elle est plus précieuse que les perles  
et tous tes plaisirs ne ressembleront pas à elle, 
 הִּ֑ ָּניִמי ִֵּֽב םיִמ ֱ֭ ָּי ךְ ֶׁר ִֹ֣א 
 ר ֶׁש ִֹ֣ע הּ ָָּ֗לוֹאמְש ִַ֜בדוֹ ֵּֽב ָּכְו ׃ 
Longueur de jours, dans sa droite 
dans sa gauche, richesse et gloire. 
Dans ce passage, la  ה ָּמְכ ָּח est qualifiée de ה ָּר ָּקְי, « précieuse ». Dans l’AT, la racine רַק ָּי ap-
paraît 73 fois ; dix de ces occurrences se trouvent dans les passages en araméen. La racine est très 
fréquente dans les textes postexiliques, ainsi que dans la littérature sapientielle, recouvrant les 
significations d’« être précieux », « être de valeur », mais également d’« être rare ». Avec רַק ָּי on 
peut également exprimer la profondeur d’une relation personnelle : le terme assume alors la signi-
fication de « précieux », « cher », dans un sens affectif, et donc d’« aimé », « apprécié34 ». Le 
terme ה ָּר ָּקְי peut donc exprimer, ici, soit l’inestimable valeur de Sagesse, soit le fait que la ה ָּמְכ ָּח 
est « appréciée », et donc « aimée », par l’homme qui l’a choisie. Ainsi, Sagesse dispense à celui 
qui la possède longue vie, richesse et gloire, propriétés qui lui appartiennent. Posséder la ה ָּמְכ ָּח, 
c’est posséder son דוֹב ָּכ. C’est elle, en effet, qui offre le דוֹב ָּכ à l’homme, ce don qui, avec la vie, a 
une valeur sans égale. La racine רַק ָּי désigne donc indirectement une autre qualité intrinsèque du 
דוֹב ָּכ. Puisque le דוֹב ָּכ est un don de Sagesse, il s’agit d’une réalité qui, comme Sagesse, est 
« précieuse », mais également « chère » et « appréciée ». 
- « Vie » : יַח 
Sagesse possède, dans sa main gauche, richesse et gloire et, dans sa main droite, une lon-
gueur de jours. L’expression םיִמ ָּי ךְ ֶׁרֹא désigne une longue vie, une vie rassasiée de jours. Notre 
investigation se dirige donc maintenant vers un autre terme : יַח, « vie ».  
La racine היח est très employée dans le TM, avec ses 777 occurrences. La signification fon-
damentale du verbe au qal est : « être/rester en vie », en opposition à « mourir/être mort ». Comme 
vocable pour désigner la vie, l’hébreu emploie le terme pluriel םיִיַח, toujours déterminé, fonda-
mentalement, par le contraste avec les antonymes « mourir » et « mort ». Le mot revient 148 fois 
                                               
33
 Sur le questionnement de Sagesse comme personnification féminine, cf. Françoise MIES, « "Dame sa-
gesse" en Proverbes 9: une personnification féminine ? », RB, (2001) vol.108, p.161-183 ; sur le même 
sujet, vu d’une toute autre perspective, cf. Ph. LEFEBVRE, « La sagesse : rencontre de l’homme et de la 
femme. Méditation biblique », La Vie Spirituelle, 1999, n. 731, p. 201-209. 
34
 Cf. S. WAGNER, « רַק ָּי jāqar », GLAT, vol. III, 2003, col. 998-1010. 
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dans le TM, la majorité des occurrences se trouvant en Pr (33x) et Ps (26x). Le mot, pouvant indi-
quer la durée de la vie (cf. Gn 3,14.17, etc.), assume également la signification d’existence, se 
rapprochant ainsi de ש ֶׁפ ֶׁנ. Mais םיִיַח, contrairement à ש ֶׁפ ֶׁנ, n’est pas une caractéristique qui appar-
tient en propre à l’homme : elle est un don qui vient de Dieu35. Le terme est mis en parallèle avec 
דוֹב ָּכ en Pr 22,4 : 
 ב ֶׁק ִֵ֣עה ָּו ָּנ ֱֲ֭ע  
 ר ֶׁש ֶֹ֖ע הִ֑ ָּוהְי ת ִַ֣אְרִידוֹ ִ֣ב ָּכְו ׃םי ִֵּֽיַחְו   
Conséquence de l’humilité :  
la crainte de YHWH, richesse, et gloire et vie. 
Le sage fait découler de la ה ָּו ָּנֲע quatre propriétés : la crainte du Seigneur, la richesse, la 
gloire et la vie. Le proverbe grec diffère de l’hébreu : en effet, dans la LXX, ces quatre qualités ne 
sont pas une conséquence de l’humilité, mais elles sont générées par Sagesse : γενεὰ σοφίας. 
Pour la LXX, donc, c’est Sagesse qui engendre crainte, richesse, gloire et vie ; le grec36 harmonise 
ainsi cette sentence avec celles de Pr 3,16 et 8,18.  
Le parallélisme, que le sage pose entre les termes דוֹב ָּכ et םיִיַח, se rencontre également en 
deux psaumes attribués à David, où le don de la vie est étroitement lié à la gloire. En Ps 16,9.11, le 
psalmiste chante : 
 ח ִַ֣מ ָּש ׀ן ֵֹ֤כ ָּליִב ֱִ֭ל  ל ֶׁגִָּ֣֣ ָּיַוי ִִ֑דוֹבְכ  
־ףַאי ִָ֗ר ָּש ְַ֜ב ׃חַט ֵּֽ ֶׁב ָּל ן ִֹּ֥כְשִי  
Voilà pourquoi, se réjouit mon cœur et exulte ma 
gloire, même ma chair demeure en sûreté ; 
 חַר ֹֹ֤א ֘יִנֵעיִדוֹ ֵּֽתםי ִִּ֥י ַַ֫ח  
 ךָיִ֑ ֶׁנ ָּפ־ת ֶׁא תוֹח ָּמ ְֱ֭ש עַב ִֹ֣ש 
׃חַצ ֵּֽ ֶׁנ ִ֣ךְָניִמיִב תוֹ ֶ֖מִעְנ  
Tu me feras connaître la route de la vie,  
rassasiement de joies devant ta face, 
délices en ta droite sans fin. 
L’exultation de l’être tout entier du psalmiste David, signalée par la mise en parallèle de 
trois vocables avec le suffixe du possessif, יִר ָּשְב יִדוֹבְכ יִבִל, « mon cœur », « ma gloire », « ma 
chair », repose sur la certitude que YHWH n’abandonnera pas son fidèle au Shéol (cf. v. 10). Le 
Seigneur lui fera connaître le chemin qui conduit à la vie, un don parmi les délices que Dieu a 
dans la main droite, ךְָניִמיִב, litt. « dans ta droite ». On retrouve ici la même idée qu’en Pr 3,16 : 
םיִיַח, la vie, est dans la droite de Dieu et de Sagesse.  
En Ps 21,5-6 le lien de דוֹב ָּכ avec םיִיַח est encore plus manifeste : 
 
 
                                               
35
 Pour ce paragraphe, cf. G. GERLEMAN, « היח ḥjh  VIVERE », DTAT, vol. 2, col. 475-483. 
36
 Nous reviendrons ultérieurement sur ces passages du livre des Proverbes. 
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׀םיִֹ֤יַח  וֹ ִ֑ל ה ָּת ִַ֣ת ָּנ ךְָמ ֱִ֭מ ל ִַ֣א ָּש 
׃ד ֵּֽ ֶׁע ָּו ם ִּ֥ ָּלוֹע םי ִָ֗מ ַָּ֜י ךְ ֶׁר ִֹּ֥א  
La vie il a demandé de toi, tu lui as donnée 
une longueur de jours, pour toujours et perpétuité, 
 לוֹ ִ֣ד ָּגוֹדוֹב ְֱ֭כ  ךָ ִ֑ ֶׁת ָּעוּשיִב 
 ׃וי ֵּֽ ָּל ָּע ה ִּ֥ ֶׁוַּשְת ר ָּד ָּה ְַ֜ו דוֹ ִּ֥ה(v. 6) 
grande sa gloire en ton salut,  
majesté et splendeur tu mets sur lui. 
Ici, le דוֹב ָּכ est parallèle à la vie que le psalmiste David a demandée au Seigneur. YHWH lui 
donne, en effet, une abondance de vie exprimée en termes d’éternité par trois expressions mises 
côte à côte : םי ִָ֗מ ָּי ךְ ֶׁרֹא, ד ֶׁע ָּו ם ָּלוֹע, cette dernière expression revient également en Pr 3,16 et en Ps 
91,16. En conclusion, on peut affirmer que c’est auprès de Dieu et auprès de Sagesse que se trou-
ve la vie en abondance et que le mot דוֹב ָּכ est associé à une vie sans fin. En fait, דוֹב ָּכ et םיִיַח sont 
deux dons provenant de YHWH et de Sagesse. D’ailleurs, l’auteur de ces deux versets semble bien 
suggérer une relation d’identité entre םיִיַח, םי ִָ֗מ ָּי ךְ ֶׁרֹא et דוֹב ָּכ : posséder le דוֹב ָּכ c’est aussi jouir de 
la vie, d’une abondance de jours, pour toujours et à perpétuité.  
Mais, dans ce Ps 21, on constate une association ultérieure : le דוֹב ָּכ est lié, dans l’hymne, 
au terme ה ָּעוּשְי, « salut ». Notre enquête va donc s’enrichir d’un nouvel élément. 
- « Salut » : ה ָּעוּשְי et עַשֵי 
Dans la Bible hébraïque, la racine עשי, avec ses 354 occurrences, est très employée par les 
auteurs bibliques. La majorité de ses attestations est concentrée dans les Ps (136x) et dans le cor-
pus prophétique (100x, dont 56x dans le Deutéro-Isaïe). Le verbe a presque exclusivement YHWH 
comme sujet et le peuple comme objet d’un salut venant de Dieu. La notion fondamentale que la 
racine recouvre est celle de secourir une personne en difficulté. Du substantif ה ָּעוּשְי on compte 78 
occurrences. Le terme apparaît, pour la première fois, dans l’hymne des bénédictions de Jacob sur 
ses fils : ה ָּוהְי יִתיִוִּק ךְָת ָּעוּשיִל, « en ton salut j’espère, YHWH » (Gn 49,18). Les deux occurrences du 
livre de l’Exode désignent, par ce terme, la victoire du Seigneur sur Pharaon, d’abord annoncée, 
puis chantée par Moïse au moment du passage de la mer (Ex 14,13 ; 15,2). Le terme est employé 
fréquemment dans les Ps (45x) et en Is (19x)
37
.  
Nous avons vu qu’en Ps 21,6 ה ָּעוּשְי est rapprochée de דוֹב ָּכ38 ; le psalmiste parle, en effet, 
de la grande gloire du roi messie découlant du salut que YHWH lui a accordé : 
 
                                               
37
 Sur cette racine, cf. J. F. SAWYER, « עשי jṸ‘ », GLAT, vol. IV, 2004, col. 98-125. 
38
 Cet aspect a été relevé par F. Raurell : « Strettamente vincolato al concetto “gloria-potenza” è quello 
di “gloria-salvezza” […]. Questo aspetto soteriologico di “gloria” eserciterà il suo influsso sulla teologia 
neotestamentaria di “gloria”. Il Dio che venne nel passato e il Dio che verrà nel futuro, sempre per a-
iutare il suo popolo, è il Dio della “gloria”. » F. RAURELL, « Gloria », …, col. 1301. 
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 לוֹ ִ֣ד ָּג וֹדוֹב ְֱ֭כךָ ִ֑ ֶׁת ָּעוּשיִב … Grande est sa gloire en ton salut, … 
À la différence des mots analysés jusqu’ici, les deux termes, דוֹב ָּכ et ה ָּעוּשְי, ne sont pas 
coordonnés par la conjonction ו, « et », mais sont mis dans une relation de dépendance, voire 
d’inclusion : la gloire du messie David est grande et elle paraît être contenue dans le salut que 
YHWH offrira au roi. En deux autres psaumes, c’est un autre substantif dérivé de la racine עשי, qui 
est associé au דוֹב ָּכ : il s’agit du mot עַשֵי, qui revient 36 fois dans la Bible, dont 20 attestations se 
trouvent dans le Psautier. Significative, pour mon propos, est l’association de דוֹב ָּכ et עַשֵי dans les 
Ps 62,8 et 85,10 :  
 םיִהלֹ ֱ֭ א־לַעי ִִ֣עְשִי י ִִ֑דוֹבְכוּ  
׃םי ִֵּֽהלֹא ֵֵּֽב י ִָ֗סְח ַַ֜מ י ִִּ֥זֻע־רוּצ(Ps 62,8)  
Sur Dieu, mon salut et ma gloire, 
le rocher de ma force, mon abri (est) en Dieu. 
 וֹ ִ֑עְשִי וי ִ֣ ָּאֵריִל בוֹ ִ֣ר ָּק ׀ךְ ַֹ֤א 
 דוֹ ִ֣ב ָּכ ן ֶֹ֖כְשִל׃וּנ ֵֵּֽצְרַאְב(Ps 85,10)  
Oui, proche pour ceux qui le craignent son salut, 
pour que demeure gloire en notre terre. 
En Ps 62,8, עַשֵי et דוֹב ָּכ sont joints étroitement : יִדוֹבְכוּ יִעְשִי, « mon salut et ma gloire » ; le 
double emploi du possessif souligne qu’il s’agit du salut et de la gloire du suppliant. Dieu lui-
même, invoqué par le psalmiste comme le rocher de sa force, est le fondement de ces deux réalités 
si désirées par le psalmiste-David. En Ps 85,10 le salut s’élargit à tous ceux qui craignent YHWH : 
la proximité du salut, venant de Dieu, ouvre la voie à l’inhabitation de la gloire sur la terre. Nous 
retrouvons la relation de dépendance entre les deux mots, signalée plus haut : si en Ps 21,6 la gloi-
re semble être contenue dans le salut de Dieu, en 85,10 le psalmiste annonce que la proximité du 
salut de Dieu est la condition nécessaire pour que la gloire puisse demeurer
39
 dans le pays. Le 
salut semble donc devancer le דוֹב ָּכ et le manifester. 
- « Humilité/humiliation » : ה ָּו ָּנֲע 
Comme vu plus haut, en Pr 22,4, le דוֹב ָּכ est une conséquence de la ה ָּו ָּנֲע et on rencontre cet-
te étonnante association encore en deux proverbes (Pr 15,33 et 18,12). Le terme ה ָּו ָּנֲע dérive de la 
racine הנע. Les mots dérivant de הנע sont chargés négativement, puisque cette racine exprime 
l’idée d’« être plié », « être soumis ». Elle souligne également l’expérience liée à la misère dans 
toutes ses différentes facettes. Par ce vocabulaire, on désigne l’homme, ou la femme, se trouvant 
dans une condition d’humiliation, de faiblesse existentielle, ou bien de danger. Chez les traduc-
                                               
39
 Dans le cadre de cette enquête sémantique, je me limite simplement à signaler le lien que l’auteur du 
psaume établit ici avec le verbe ןַכ ָּש, qui remémore au lecteur le récit exodique de la gloire demeurant 
sur la tente du désert. Ce sera dans le chapitre dédié au livre de l’Exode que seront analysés les nom-
breux liens textuels reliant דוֹב ָּכ à ןַכ ָּש. 
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teurs LXX, qui ont essayé de rendre la richesse de nuances de la terminologie hébraïque, on re-
marque une préférence pour le vocabulaire lié à ταπεινόω : « rendre bas, humble », 
lier
40
 ». En effet, le verbe ה ָּנ ָּע signifie « être abattu, affligé », mais aussi, selon les divers modes du 
verbe, « maltraiter, humilier, opprimer », « faire sentir à quelqu’un sa dépendance ». Le substantif 
יִנֳע indique l’« humiliation », l’« affliction », la « pauvreté ». Ces termes sont rendus en grec, 
comme on vient de le dire, par des mots de la famille ταπειν-41, signifiant « humilier, abaisser » 
et « humiliation, abaissement ». Cette « pauvreté », cet « abaissement », est toujours le résultat 
d’une violence, le mot n’indiquant pas, premièrement, une « vertu cultivée par quelqu’un »42. 
Si le terme יִנ ָּע indique en général la misère, sous ses différentes formes de tourment, 
d’humiliation, d’oppression, le mot ה ָּו ָּנֲע semble plutôt désigner l’humilité, le contentement. Selon 
Martin-Achard
43
, ה ָּו ָּנֲע peut assumer, en effet, les valeurs d’« humilité », de « douceur », de 
« complaisance ». Nous avons dit, plus haut, qu’en Pr 22,4 le sage parle de la gloire comme ré-
compense de l’humilité, après avoir affirmé deux fois qu’avant la gloire il y a l’humilité : 
 ה ִ֑ ָּמְכ ָּח ר ִַ֣סוּמ ה ָּוהְֱ֭י ת ִַ֣אְרִי 
ה ֵּֽ ָּו ָּנֲע דוֹ ִ֣ב ָּכ יֵֶ֖נְפִלְו׃   
La crainte de YHWH (est) discipline de sagesse 
et avant la gloire, l’humilité. (Pr 15,33) 
 שי ִִ֑א־בֵל הּ ִַ֣בְגִי ר ֶׁב ֱֶׁ֭ש־יֵנְפִל 
ה ֵּֽ ָּו ָּנֲע דוֹ ִ֣ב ָּכ יֵֶ֖נְפִלְו ׃ 
Avant la ruine s’élève le cœur de l’homme, 
mais avant la gloire, l’humilité. (Pr 18,12) 
Face à ces deux proverbes, affirmant qu’avant le דוֹב ָּכ il y a la ה ָּו ָּנֲע, plusieurs questions se 
posent. Comment traduire le terme ה ָּו ָּנֲע ? Par « humiliation » ou par « humilité » ? Le mot peut-il 
embrasser les deux notions? Comment le sage peut-il affirmer cela ? À partir de son expérience 
même ou de l’expérience de personnages bibliques dont il connaît les péripéties (Joseph, Moïse, 
David, le psalmiste) ? Nous essayons de répondre ici aux deux premières questions, les autres, 
nous les aborderons dans le chapitre dédié au livre des Proverbes.  
Focalisons maintenant notre attention sur le terme hébreu ה ָּו ָּנֲע pour essayer de répondre aux 
questions susmentionnées. Dans les Ketouvim, le mot revient en Ps 18,36 ; 45,5 ; Pr 15,33 ; 
                                               
40
 Cf. R. MARTIN-ACHARD, « הנע, ‘nh II ESSERE MISERO », DTAT, vol. 2, col. 307-315 ; E. S. 
GERSTENBERGER, « הנע, ‘ānâ II », GLAT ; vol. VI, 2006, col. 887-914. 
41
 Cf. W. GRUNDMANN, « ταπεινός, ταπεινόω, ταπείνωσις, ταπεινόφρων, ταπεινοφροσύνη » 
in G. KITTEL, G. FRIEDRICH, GLNT, vol. XIII, Paideia, 1981, col. 821-892. 
42
 Pour ce paragraphe, cf. Ph. LEFEBVRE, De la Bible hébraïque à la Bible grecque (LXX), polycopié des 
cours, année 2006-2007, p. 10-15. 
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. La question que nous nous sommes posée est la suivante : ce mot peut-il assumer la 
nuance d’humiliation, d’abaissement ?  
Pour répondre à cette question, il est intéressant de comparer les traductions de ה ָּו ָּנֲע dans la 
LXX et la Vg : 
 TM LXX Vg 
Ps 18,36 ךְָתַוְנַעְו καὶ ἡ παιδεία σου  et disciplina tua  
Ps 45,5 ה ָּוְנַעְו  καὶ πραΰτητος et mansuetudinem  
Pr 15,33 ה ָּו ָּנֲע  -45 humilitas 
Pr 18,12 ה ָּו ָּנֲע דוֹ ִ֣ב ָּכ יֵֶ֖נְפִלְו καὶ πρὸ δόξης 
ταπεινοῦται  
et antequam glorificetur 
humiliatur 
Pr 22,4  ה ָּו ָּנֲע ב ֶׁקֵע γενεὰ σοφίας  finis modestiae  
Regardant le tableau, on s’aperçoit que le terme fait l’objet de plusieurs options de traduc-
tion : le traducteur du Ps 18 l’interprète comme παιδεία, « correction, éducation », alors que le 
même mot, en Ps 45,5, est rendu par πραΰτης, « douceur », « mansuétude ».  
Significative pour notre propos, est l’interprétation de Pr LXX 18,12 : le traducteur a rendu 
le mot avec le présent passif du verbe ταπεινόω, signifiant « il [le cœur de l’homme] est humilié, 
abaissé » ou bien, à la voix réfléchie, « il s’humilie, il s’abaisse ». La Vg traduit ainsi le stique b de 
Pr 18,12: et antequam glorificetur humiliatur, suivant le grec et rendant par deux verbes les subs-
tantifs דוֹב ָּכ et ה ָּו ָּנֲע. À la lumière des traductions grecque et latine de Pr 18,12, il nous semble pou-
voir affirmer que ה ָּו ָּנֲע peut assumer, entre autres, la nuance d’« humiliation ». L’affirmation hé-
braïque  דוֹב ָּכ יֵנְפִלְוה ָּו ָּנֲע  peut, à mon avis, avoir une double compréhension : « et avant la gloire, 
l’humiliation », mais également « et avant la gloire, l’humilité », car cette vertu découle de 
l’acceptation d’un état d’humiliation, vécu par un homme ou une femme.  
En conclusion, on peut affirmer qu’avant d’obtenir le דוֹב ָּכ, un homme peut être placé dans 
une situation d’ה ָּו ָּנֲע, d’humilité ou d’humiliation. Et l’homme humilié, lorsqu’il expérimente le 
salut de Dieu, fait éclater sa ה ָּלִהְת, sa « louange » ; voici un autre mot qui se trouve souvent asso-
cié à דוֹב ָּכ. 
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 Le terme revient encore en So 2,3, où le prophète invite à rechercher justice et humilité. 
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 Le traducteur grec rend de façon très libre cette maxime et il parle d’un « commencement de la gloi-




- « Louange » : ה ָּלִהְת 
Le terme ה ָּלִהְת , dérivant de la racine verbale ללה, « louer », dont la majorité des occurren-
ces a pour objet YHWH, signifie « louange
46
 ». Dieu est l’objet de la louange en raison de ses œu-
vres. Voilà pourquoi, Il est invoqué comme יִת ָּלִהְת יֵהלֹ  א , « Dieu de ma louange » (Ps 109,1). Le 
prophète Jérémie, demandant au Seigneur de le sauver, s’adresse à Lui en disant : « car ma louan-
ge, c’est toi », ה ָּת ָּא יִת ָּלִהְת יִכ, (Jr 17,14). Significatif pour notre propos est le passage d’Is 42,8, où 
דוֹב ָּכ et ה ָּלִהְת sont mis en parallèle : 
 אוּ ִ֣ה הֶ֖ ָּוהְי י ִִּ֥נֲאי ִִ֑מְש  
 ֹ֙יִדוֹבְכוּ  ן ֵָ֔ת ֶׁא־א ֵֹּֽ ל ר ִֵ֣חַאְל 
י ִֶ֖ת ָּלִהְתוּ ׃םי ִֵּֽליִסְפַל 
Je (suis) YHWH, tel mon nom, 
et ma gloire à un autre, Je ne donnerai pas, 
ni ma louange aux idoles. 
En ce verset, quatre termes sont associés entre eux. Dans la phrase nominale du premier sti-
que, il y a une étroite association, entre le tétragramme, ה ָּוהְי, et le « nom » : יִמְש. Dans le deuxiè-
me stique, le verbe, positionné au centre de la phrase, régit les deux objets : on remarque l’étroite 
correspondance entre יִמְש, « mon nom », יִדוֹבְכוּ, « et ma gloire », et יִת ָּלִהְתוּ, « et ma louange », ces 
deux derniers mots signalant deux propriétés spécifiques du Seigneur. 
- « Lumière » : רוֹא  
Dans deux passages du prophète Isaïe (Is 58,8 ; 60,1), le דוֹב ָּכ est associé à רוֹא pour souli-
gner l’aspect lumineux du ה ָּוהְי דוֹבְכ. Dans l’AT, la signification fondamentale de cette racine ver-
bale est : « être clair », et, au hiphil, « diffuser la lumière », « éclairer ». Le substantif רוֹא, qui en 
dérive, désigne la « luminosité », la « splendeur », et également la « lumière » du jour. 
Le thème de la lumière étant très vaste et riche, je me limite, dans le cadre de cette étude, à 
signaler l’emploi métaphorique de רוֹא qui indique entre autres : 1) le salut venant de YHWH (Is 
9,1) ; 2) la parole de Dieu comme lumière sur le chemin du psalmiste (Ps 119,105 ; Pr 6,23) ; 3) le 
bonheur et la joie des justes (Pr 13,9). Dans plusieurs passages, la lumière est vue comme un 
chemin conduisant aux demeures de Dieu (Ps 43,3). Voilà pourquoi, le prophète Isaïe exhorte le 
peuple à marcher à la lumière de YHWH (Is 2,5 ; cf. Pr 4,18). Dans les textes théophaniques, la 
lumière est associée à la personne de Dieu. En Ex 13,21 et 14,20, on désigne, par ce vocabulaire, 
la nuée ignée qui illumine et conduit, de nuit, les Israélites dans leur marche au désert
47
. 
Voici les deux passages d’Isaïe, mentionnés plus haut, où רוֹא et דוֹב ָּכ sont mis côte à côte :  
                                               
46
 Sur le mot ה ָּלִהְת, cf. H. RINGGREN, « ללה hll I e II », GLAT, vol. II, 2002, col. 469-470. 
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 Pour un approfondissement du thème et sur ce paragraphe, cf. S. AALEN, « רוֹא ’ôr », GLAT, vol. I, 
1988, col. 315-358. 
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 ֹ֙רַח ַֹ֙שַכ ע ַֹ֤קְ ָּבִי ז ִ֣ ָּאךָ ָ֔ ֶׁרוֹא  
 ח ִ֑ ָּמְצִת ה ִ֣ ָּרֵהְמ ֶ֖ךְָת ָּכֻרֲאַו 
 ךָ ָ֔ ֶׁקְדִצ ֹ֙ךָי ֶֹׁ֙נ ָּפְל ךְ ַֹ֤ל ָּהְו 
הֶ֖ ָּוהְי דוֹ ִּ֥בְכ  ׃ךָ ֵּֽ ֶׁפְסַאַי  
Alors jaillira comme l’aube ta lumière,  
et ta cicatrisation très vite germera,  
et marchera devant toi ta justice  
la gloire de YHWH fermera la marche pour toi.  
(Is 58,8) 
 א ִ֣ ָּב י ִִ֣כ יִרוֹ ֶ֖א יִמוּ ִּ֥קךְ ִֵ֑רוֹא  
 ׃ח ֵּֽ ָּר ָּז ךְִי ִַּ֥ל ָּע הֶ֖ ָּוהְי דוֹ ִּ֥בְכוּ 
Lève-toi, deviens lumière, car est venue ta lumière  
et la gloire de YHWH sur toi a surgi. (Is 60,1) 
Dans ces deux versets, le thème de la lumière est étroitement associé à celui de la gloire. 
Dans le premier texte, la venue du דוֹב ָּכ est comparée à l’arrivée de la lumière, quand elle point à 
l’aurore du jour. Dans le deuxième, l’arrivée de רוֹא, la lumière, est parallèle au lever de la gloire 
du Seigneur. Le terme רוֹא ajoute donc au דוֹב ָּכ la notion de luminosité, de splendeur. On pourrait 
conclure qu’en joignant רוֹא à דוֹב ָּכ, le prophète a voulu souligner son caractère épiphanique. À la 
manifestation du דוֹב ָּכ est associé, donc, un rayonnement lumineux. Voici encore une associa-
tion qui révèle une autre caractéristique intrinsèque du דוֹב ָּכ, qui possède en lui-même un éclat 
semblable à celui de la lumière ; cet aspect est bien souligné par la métaphore : comme surgit la 
lumière du jour, ainsi le  ָּוהְי דוֹבְכה  se lève.  
- Bilan : les noms associés à דוֹב ָּכ 
Nous avons étudié jusqu’à présent des termes que les auteurs bibliques rapprochent souvent 
de דוֹב ָּכ et qui en révèlent plusieurs facettes. Le דוֹב ָּכ possède force et puissance et, là où il y a une 
immense richesse, il y a aussi du דוֹב ָּכ. Le דוֹב ָּכ, en Ex 33, est presque synonyme de םיִנ ָּפ, la face de 
Dieu. Ce sont YHWH et Sagesse qui offrent à l’homme48 le דוֹב ָּכ. Le terme est également associé à 
une vie sans fin et à un salut venant de Dieu qui soulève un homme de son état 
d’humiliation/humilité. Cette condition d’humiliation/humilité est présentée comme un état qui 
précède la gloire. Le דוֹב ָּכ est encore relié à la ה ָּלִהְת car l’Israélite est invité à donner au Seigneur 
gloire et louange. La dernière association, rapprochant דוֹב ָּכ et רוֹא, fédère la notion de « gloire » 
avec celle de « lumière ». La manifestation du דוֹב ָּכ, et en particulier la manifestation du ה ָּוהְי דוֹבְכ, 
est en effet toujours liée à un phénomène lumineux.  
De quoi, de qui, est dit le דוֹב ָּכ  
Après la présentation des mots associés à דוֹב ָּכ, notre attention va se focaliser sur les réalités 
et les personnages bibliques à qui on attribue le דוֹב ָּכ. Dans la Bible, le דוֹב ָּכ est alloué à plusieurs 
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 En Ap 5,12 c’est l’Agneau immolé qui est digne de recevoir tous ces dons : δύναμιν καὶ πλοῦτον 
καὶ σοφίαν καὶ ἰσχὺν καὶ τιμὴν καὶ δόξαν καὶ εὐλογίαν, c’est-à-dire la puissance, la richesse, la 
sagesse, la force, l'honneur, la gloire, et la louange. 
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réalités : il y a un דוֹב ָּכ de la nature49, un דוֹב ָּכ attribué à des hommes, un דוֹב ָּכ qui est le propre du 
Dieu d’Israël. Dans cette section, nous présenterons brièvement le דוֹב ָּכ des hommes, le דוֹב ָּכ de 
YHWH, le דוֹב ָּכ de son Nom, le דוֹב ָּכ de sa louange.  
- Le דוֹב ָּכ des hommes 
Le premier personnage biblique à qui on attribue le דוֹב ָּכ est Jacob. En Gn 31,1 les fils de 
Laban parlent de la gloire, probablement dans le sens de la richesse, que Jacob a acquise auprès de 
Laban. En effet, la première mention biblique du mot דוֹב ָּכ se rencontre en Gn 31,1 :  ֹדב ָּכַה־ל ָּכה ֶׁזַה . 
L’autre passage où l’on parle de la gloire du patriarche est Gn 49,6 : Jacob parlant de sa personne 
dit : יִֹדבְכ, « ma gloire50 ». Le deuxième personnage à qui, dans la Genèse, on attribue la gloire est 
le fils aîné de Jacob et Rachel. Joseph, qui au pays d’Égypte n’est second que par rapport à Pha-
raon, charge ses frères de porter cette nouvelle à son père, Jacob : םִיַרְצִמְב יִדוֹבְכ־ל ָּכ־ת ֶׁא יִב ָּאְל ם ֶׁתְדַגִהְו 
, « Annoncez à mon père toute ma gloire en Égypte » (Gn 45,13). Le terme דוֹב ָּכ  se réfère ici au 
rang d’honneur que le fils de Jacob détient au pays d’Égypte.  
Dans le livre de Job, il est deux fois question du דוֹב ָּכ. Job lance une terrible accusation à 
Dieu :  טיִשְפִה יַל ָּעֵמ יִדוֹבְכיִשֹאר ת ֶׁר ֶׁטֲע רַס ָָּ֗יַו , « ma gloire, du dessus de moi, Il a ôté et Il a enlevé la 
couronne de ma tête » (Jb 19,9). Par la présence de trois pronoms suffixes, le passage insiste sur la 
dépossession subie par Job : Dieu lui a arraché le דוֹב ָּכ et a enlevé la couronne de sa tête. Job se 
trouve dépossédé de ce qui comptait le plus à ses yeux. Dans ce texte, on remarque que le דוֹב ָּכ est 
une réalité intrinsèque à l’être de l’homme, fondant sa dignité51. En 29,20, une espérance jaillit ; la 
gloire de Job pourra être restaurée, une nouvelle gloire semble surgir : יִד ָּמִע ש ָּד ָּח יִדוֹבְכ, « ma gloi-
re (sera) nouvelle chez moi ». En Job, l’expression יִדוֹבְכ, est un terme anthropologique indiquant 
la dignité personnelle : le halo glorieux entourant sa personne, que Job a perdu, et qu’il espère 
retrouver.  
L’expression יִדוֹבְכ revient encore en plusieurs psaumes pour indiquer la personne du psal-
miste, qui parle de lui-même en disant : יִדוֹבְכ, « ma gloire » (Ps 4,3 ; 7,6 ; 16,9 ; 57,9). Si le psal-
miste peut se définir ainsi, c’est que YHWH couronne de gloire le fils de l’homme (cf. Ps 8,6). Le 
terme דוֹב ָּכ semble donc indiquer le prestige d’une personne, la réalité qui constitue la dignité pro-
fonde d’un homme. Dans la Bible, il est encore question de la grande gloire du roi-messie (Ps 
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 Cf. la gloire de la forêt en Is 10,18. 
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 Dans les deux passages, le mot est en scriptio defectiva. Nous reviendrons plus loin sur ces deux occur-
rences et sur le sens que peut assumer cette écriture du mot par défaut. 
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 Gerhard von Rad signale que souvent le דוֹב ָּכ est référé à l’homme ; il revient comme synonyme de 
nefeš ou ḥajjîm ; le דוֹב ָּכ est donc « qualcosa di palpabile, di concreto, una gravitas su cui si fonda la po-
sizione dell’uomo nella comunità, e al tempo stesso quasi un termine antropologico. » G. VON RAD, 
« C. kābôd nell’Antico Testamento » , GLNT, vol. II, 1966, col. 1360. 
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21,6) ; de la gloire de la femme gracieuse (Pr 11,16) ; de la gloire des sages (Pr 3,35). Dans le 
livre des Proverbes, en outre, le sage mentionne des actions permettant à l’homme d’obtenir le 
דוֹב ָּכ: s’abstenir des querelles, (Pr 20,3), rechercher bonté et fidélité (Pr 21,21). 
- Le דוֹב ָּכ de YHWH 
Le personnage
52
 biblique par excellence, de qui on dit la gloire, est YHWH, le Dieu d’Israël. 
Plusieurs passages bibliques invitent à donner à YHWH la gloire qui lui est due : 
 יִנְבדוֹ ָ֗ב ָּכ א ָּנ־םיִש לֵא ָּרְשִי יֵהלֹ  א ה ָּוהיַל  Mon fils, donne gloire à YHWH le Dieu d’Israël…(Jos 7,19) 
ם ֶׁתַתְנוּ  לֵא ָּרְשִי יֵהלֹאֵלדוֹב ָּכ  Et donnez au Dieu d’Israël gloire…(1S 6,5) 
וּב ָּה  ה ָּוהיַלדוֹבְכ Donnez à YHWH gloire53…(1Ch 16,28)  
La gloire étant une propriété intrinsèque de YHWH, les auteurs bibliques emploient fré-
quemment la chaîne construite ה ָּוהְי דוֹבְכ, « gloire de YHWH », qui soude presque en un seul mot 
les deux réalités. Dans la Bible, cette forme à l’état construit fait sa première apparition en 
Ex16,7.10 au moment où le Seigneur va donner la manne au peuple affamé. L’expression se limite 
uniquement à quelques livres bibliques ; voici les statistiques des occurrences du  ְכה ָּוהְי דוֹב  par 
livre biblique : 
Corpus TM Livre Total occurrences 
Torah Ex 16,7.10 ; 24,16.17 ; 40,34.35 
Lv 9,6.23 
Nb 14,10.21 ; 16,19.42 ; 20,6 
13x 
Prophètes 1R 8,11 
Is 40,5 ; 58,8 ; 60,1 
Ez 1,28 ; 3,12.23 ; 10,4 (2x) ; 10,18 ; 11,23 ; 43,4.5 ; 44,4 
Ha 2,14 
15x 
Écrits Ps 104,31 ; 138,5 ; 2Ch 5,14 ; 7,1.2.3 6x 
C’est donc dans le livre de l’Exode, que la chaîne construite ה ָּוהְי דוֹבְכ fait sa première appa-
rition : la gloire de YHWH apparaît au désert, descend ensuite au Sinaï, pour demeurer enfin dans 
le sanctuaire. Mais, c’est dans le livre d’Ézéchiel, que l’on rencontre presque le tiers de occurren-
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 Sur la phénoménologie des personnages bibliques et sur le personnage de Dieu comme être de parole, 
cf. Jean-Pierre SONNET, « I Personaggi », L’alleanza della lettura, questioni di poetica narrativa nella 
Bibbia ebraica, Roma, GBP, 2011, p. 161-228. 
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 Cette même formulation se rencontre également en 1Ch 16,29 et Ps 29,1.2 ; 96,7.8 
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ces de cette expression (10 sur 34). La chaîne construite ה ָּוהְי דוֹבְכ apparaît souvent en lien avec le 
lieu où YHWH a choisi de demeurer : le sanctuaire itinérant du désert, le temple salomonien, la 
ville de Sion
54
, le temple eschatologique d’Ézéchiel.  
À côté du הוהְי דוֹבְכ, apparaît une autre chaîne construite plus rare, qui attribue la gloire à 
« Dieu » : il s’agit du דוֹב ָּכ de לֵא ou de םיִהלֹ  א. Cette expression, avec des variantes, se retrouve 
uniquement en Ez, Pr et Ps : לֵא ָּרְשִי יֵהלֹ  א דוֹבְכ, « la gloire du Dieu d’Israël », (Ez 8,4 ; 9,3 ; 
10,19 ; 11,22 ; 43,2) ; לֵא־דוֹבְכ, « la gloire de Dieu », (Ps 19,2) ; דוֹב ָּכַה־לֵא, « le Dieu de la gloire », 
(Ps 29,3) ; ֹדבְכ םיִהלֹ  א , « la gloire de Dieu », (Pr 25,2). 
Le דוֹב ָּכ est une réalité qui appartient en propre au Seigneur ; YHWH ne cédera pas à un au-
tre cette réalité qu’Il appelle :  ִדוֹבְכי , « ma gloire », (cf. Is 42,8 ; 48,11 ; 66,18.19 ; Ez 39,21 ; Ml 
1,6). Et le psalmiste en s’adressant à YHWH l’invoque comme יִדוֹבְכ, « ma gloire » (Ps 3,4), et 
l’acclame comme ךְ ֶׁל ֶׁמ דוֹב ָּכַה , « le roi de la gloire » (cf. Ps 24). Il faut encore signaler que l’un des 
derniers hymnes du Psautier célèbre la gloire éclatante du règne de YHWH : וֹתוּכְלַמ רַדֲה  בְכוּדוֹ  (Ps 
145,11.12). Le דוֹב ָּכ  est donc attribué également au règne de YHWH, un règne de gloire et de splen-
deur. 
- Le דוֹב ָּכ du Nom 
Le terme םֵש, dont on compte 778 occurrences au singulier et 86 au pluriel, est référé sou-
vent aux hommes, mais dans la majorité des occurrences il désigne le nom de YHWH. En effet, la 
chaîne construite ה ָּוהְי־םֵש apparaît 87 fois dans le TM. Connaître le nom de quelqu’un ouvre un 
accès à sa personne, permet d’entrer en relation avec autrui. En cela consiste la requête de Moïse 
lorsqu’il demande le nom au Dieu des Patriarches, lors de la théophanie du buisson ardent (cf. Ex 
3,13). Et c’est en sauvant les fils d’Israël de la servitude égyptienne que YHWH « s’est fait un nom 
éternel, un nom glorieux » (Is 63,12.14)
55
. En deux passages, l’expression ה ָּוהְי־םֵש  est mise en 
parallèle avec son דוֹב ָּכ. Les deux termes peuvent être compris comme synonymes :  
 ה ָ֔ ָּוהְי ם ִֵ֣ש־ת ֶׁא ֹ֙ב ָּרֲעַמ ִֵּֽמ וּ ֹ֤אְרי ִֵּֽיְו 
 וֹ ִ֑דוֹבְכ־ת ֶׁא ש ֶׁמ ֶ֖ ֶׁש־חַרְזִמִמוּ 
Et ils craindront, depuis le couchant, le nom de YHWH  
et, depuis le soleil levant, sa gloire. (Is 59,19a-b) 
 הִ֑ ָּוהְי ם ִֵ֣ש־ת ֶׁא םִיוֹ ֱ֭ג וּ ִ֣אְרי ִֵּֽיְו 
׃ךָ ֵּֽ ֶׁדוֹבְכ־ת ֶׁא ץ ֶׁר ָָּ֗א ַָּ֜ה י ִֵּ֥כְלַמ־ל ָּכ ְֵּֽו  
Et craindront, les nations, le nom de YHWH,  
et les rois de la terre, ta gloire. (Ps 102,16) 
En d’autres textes, apparaît la chaîne construite דוֹבְכ  וֹמְש , la gloire de son Nom (cf. 1Ch 
16,29 ; Ps 29,2 ; 66,2 ; 79,9 ; 96,8 ; 115,1). En trois passages (1Ch 16,29 ; Ps 29,2 ; 96,8) revient 
                                               
54
 Cf. Ps 102,17 ; Is 24,23 ; 60,1-2 ; 66,2. 
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 Sur ce terme, cf. A. S. VAN DER WOUDE, « םֵש Ṹēm NOME », DTAT, vol. 2, col. 845-869 ; pour le lien 
avec דוֹב ָּכ, cf. col. 865. 
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l’exhortation : וֹמְש דוֹבְכ ה ָּוהיַל וּב ָּה, « donnez au Seigneur la gloire de son Nom ». Le Nom du 
Seigneur est donc digne de gloire. Toutefois, on reste étonné face à deux versets, où l’auteur 
biblique exhorte à bénir le Nom de la Gloire : 
 ם ֶָׁ֔כיֵה ֵּֽלֹ  א הִ֣ ָּוהְי־ת ֶׁא ֹ֙וּכֲר ָּב וּמוּ ָ֗ק 
 ם ִ֑ ָּלוֹע ָּה־דַע ם ֶ֖ ָּלוֹע ָּה־ןִמ 
 ֹ֙וּכְר ֵּֽ ָּביִוךָ ָ֔ ֶׁדוֹבְכ ם ִֵ֣ש  
׃ה ֵּֽ ָּלִהְתוּ ה ֶ֖ ָּכ ָּרְב־ל ָּכ־לַע ם ִַּ֥מוֹרְמוּ  
Levez-vous, bénissez YHWH votre Dieu,  
depuis toujours pour toujours  
et qu’ils (/on) bénisse(nt) le nom de sa Gloire  
surpassant toute bénédiction et louange. (Ne 9,5b) 
 ךְוּ ֹ֤ר ָּבוּם ִֵּ֥ש  ם ִּ֥ ָּלוֹ ַ֫עְל וֹ ָ֗דוֹבְכ 
 אִֵ֣ל ָּמִיְווֹדוֹב ְֱ֭כ ץ ֶׁר ָָּ֗א ָּה ל ִֹּ֥כ־ת ֶׁא  ׃ן ֵֵּֽמ ָּאְו ׀ן ִֵּ֥מ ָָּ֨א   
et béni le Nom de sa Gloire pour toujours,  
et que soit remplie de sa Gloire, toute la terre... (Ps 72,19) 
Si avec l’expression דוֹבְכ וֹמְש , « la gloire de son Nom », l’auteur biblique semble signaler la 
gloire qui revient à YHWH, le tétragramme sacré, le nom propre du Dieu d’Israël, on se demande 
quelle réalité se cache derrière ces deux expressions : ךָ ֶׁדוֹבְכ םֵש/וֹדוֹבְכ םֵש, « le Nom de ta/de sa 
Gloire ». Les deux chaînes construites semblent suggérer que la Gloire de YHWH possède un nom 
qui lui est propre : voici une énigme à découvrir dans la suite de notre enquête.  
- Le דוֹב ָּכ de la Louange 
En Ps 66,2 on peut remarquer un parallélisme fort intéressant. Au וֹמְש־דוֹבְכ correspond le 
וֹת ָּלִהְת דוֹב ָּכ ; le psalmiste invite à chanter au Seigneur la gloire de son Nom et à lui donner une 
louange de gloire : 
 וּ ִּ֥רְמַזוֹ ִ֑מְש־דוֹ ֵּֽבְכ  
 וּמי ִִּ֥שוֹ ֵּֽת ָּלִהְת דוֹ ָ֗ב ַָּ֜כ׃ 
Chantez la gloire de son nom, 
Célébrez la gloire de sa louange. 
Le stique est formé de deux phrases exactement parallèles : deux verbes à l’impératif suivi 
de deux compléments d’objets. Au וֹמְש־דוֹבְכ répond, en écho, le דוֹב ָּכ וֹת ָּלִהְת . Ici, le דוֹב ָּכ  est dit de 
la ה ָּלִהְת, il s’agit donc d’un aspect, d’une qualité, de la ה ָּלִהְת. Chanter la gloire du nom de YHWH 
c’est aussi célébrer la gloire de sa louange. L’Israélite est invité non seulement à chanter la gloire 
du Nom, mais aussi à célébrer la louange glorieuse du Dieu d’Israël.  
- Bilan : les attributions du דוֹב ָּכ 
Nous avons vu que le דוֹב ָּכ peut être attribué à des hommes : à Jacob, à son fils Joseph, aux 
sages et à la femme gracieuse des Proverbes. L’homme peut perdre sa gloire, mais en lui surgit 
l’espérance d’une nouvelle gloire à venir. Tout particulièrement le דוֹב ָּכ est attribué à YHWH, for-
mant ainsi la chaîne construite הוהְי דוֹבְכ qui relie les deux termes en une expression unique. Le 
psalmiste et le Seigneur, parlant de leur propre gloire, emploient le même langage en disant : 
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יִדוֹבְכ. D’autres expressions, toujours à l’état construit, soulignent la gloire du Nom de Dieu, la 
gloire de sa Louange et la gloire de son Règne.  
La gloire autrement : les synonymes de דוֹב ָּכ 
Dans cette partie, nous allons présenter les divers mots qui, dans les textes bibliques, sont 
mis en parallèle avec le substantif דוֹב ָּכ et sont traités comme ses synonymes. Ces termes appariés 
au mot דוֹב ָּכ associent, au champ sémantique de ce terme, les notions de majesté, splendeur, beau-
té et clarté. 
- « Majesté » : דוֹה 
Le terme דוֹה, « majesté », est employé uniquement en hébreu. Dans le TM, on compte 24 
attestations
56
 de ce substantif qui sert à énoncer la majesté de Dieu (Is 30,30 ; Ha 3,3 ; Ps 111,3) et 
du roi (Jr 22,18 ; Ps 21,6 ; 45,4 ; Dn 11,21). Il s’applique également à des hommes (Nb 27,20 ; Pr 
5,9 ; Dn 10,8), au peuple (Os 14,7), aux animaux (Za 10,3 ; Jb 39,20), aux plantes (Os 14,7). La 
LXX rend דוֹה57 surtout par δόξα (9x) et ἐξομολόγησις (4x).  
Le Chroniste, en 1Ch 29,11-12, met sur les lèvres de David un hymne de bénédiction à 
YHWH. Dans ce passage, à côté de דוֹה, l’auteur énonce d’autres attributs qui sont le propre du 
Seigneur : ה ָּלוּדְג, « grandeur » ; ה ָּרוּבְג, « force », ת ֶׁר ֶׁאְפִת, « beauté » ; חַצֵנ, « victoire ». Le règne, 
ה ָּכ ָּלְמַמ, Lui appartient ; de Lui viennent richesse, ר ֶֹׁשע, et gloire, דוֹב ָּכ : 
 ה ֹ֤ ָּרוּבְגַהְו ה ֹ֙ ָּלֻדְגַה ה ָּוה ְְ֠י ִ֣ךְָל 
 חַצִֵ֣נַהְו ֹ֙ת ֶׁר ֶֹׁ֙אְפִתַהְודוֹ ָ֔הַהְו  
 ץ ֶׁר ִ֑ ָּא ָּבוּ םִי ִַ֣מ ָּשַב ל ֶֹ֖כ־יִכ 
 ֹ֤ךְָלה ָָּ֔כ ָּלְמַמַה ֹ֙ה ָּוהְי 
׃שא ֵֹּֽ רְל ׀ל ִֹּ֥כְל א ֵֶ֖שַנְתִמַהְו (v. 11)  
À toi, YHWH, la grandeur et la vaillance  
et la splendeur et la victoire et la majesté,  
car tout ce qui (est) dans les cieux et sur la terre  
(est) à Toi, YHWH, la royauté 
 et toi t’élevant sur tout comme tête 
 ךָי ֶָׁ֔נ ָּפְלִמ ֹ֙דוֹב ָּכַהְו ר ֶׁש ֹֹ֤ע ָּהְו 
 ל ָֹ֔כַב ל ִֵ֣שוֹמ ֹ֙ה ָּתַאְו 
 ה ִ֑ ָּרוּבְגוּ ַח ִֹ֣כ ֶ֖ךְָד ָּיְבוּ 
 ׃ל ֵֹּֽכַל קֵֶ֖זַחְלוּ ל ִֵּ֥דַגְל ָ֔ךְָדִָּ֣֣ ָּיְבוּ(v. 12) 
et la richesse et la gloire de devant ta face 
et toi dominant sur tout  
et dans ta main, le pouvoir et la vaillance 
et dans ta main, rendre grand et affermir tout. 
Tous les attributs de YHWH, énoncés en ces deux versets, sont marqués par l’article, ceci 
spécifie leur unicité, leur superlativité : toutes ses qualités, au plus haut degré, reviennent unique-
ment au Seigneur. C’est le seul passage où le terme דוֹה possède l’article, alors que דוֹב ָּכ avec arti-
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cle revient encore en Ps 24 pour désigner YHWH comme ךְ ֶׁל ֶׁמ דוֹב ָּכַה , « le roi de la gloire » (5x), et 
en Ps 29,3 où YHWH est invoqué comme דוֹב ָּכַה־לֵא, « le Dieu de la gloire ». Cette dernière expres-
sion est un hapax du TM et de la LXX : ὁ θεὸς τῆς δόξης58. 
Dans le passage d’Ha 3,3-4, pour décrire le דוֹה du Dieu d’Israël, le prophète emploie 
d’autres termes parallèles : ה ָּלִהְת, « louange » ; הַּגֹנ, « splendeur » ; רוֹא, « lumière » ; ֹזע, « force ». 
Dans le deuxième stique, la splendeur du Seigneur est mise en parallèle avec la louange qui lui 
est due : 
 ֹ֙םִי ַֹ֙מ ָּש ה ֹ֤ ָּסִכ וֹ ָ֔דוֹה 
וֹ ֶ֖ת ָּלִהְתוּ ץ ֶׁר ֵּֽ ָּא ָּה ה ִּ֥ ָּאְל ָּמ (3,3b)   
A couvert les cieux, sa majesté  
et sa louange remplit la terre 
En Ps 113,4 le psalmiste, chante : וֹ ֵּֽדוֹבְכ םִיַמ ָּשַה לַע, « au-dessus des cieux, sa gloire ». Ces 
deux passages posent le דוֹה et le דוֹב ָּכ  du Seigneur dans une relation de forte similitude, puisque 
les deux réalités ont une caractéristique commune : elles sont plus hautes que tous les cieux. 
D’ailleurs, le verset du prophète Habacuq, construit en chiasme, se rapproche considéra-
blement d’Is 6,3c, où toute la terre est remplie non pas de וֹת ָּלִהְת, « de sa louange », mais de וֹדוֹבְכ, 
de « sa gloire »
59
 : וֹדוֹבְכ ץ ֶׁר ָּא ָּה־ל ָּכ ֹאלְמ ; il y a donc une action commune à la louange et à la gloire 
de YHWH : celle de remplir de leur présence la terre des hommes. Les auteurs de ces deux passa-
ges insistent sur le possessif : il s’agit de « sa splendeur », de « sa louange », de « sa gloire ».  
En Ps 148,13, דוֹה est mis en parallèle avec le terme םֵש : le psalmiste invite à louer le nom 
de YHWH, car seulement son nom est sublime et sa majesté est au-dessus de la terre et des cieux : 
 ׀וּ ֹ֤לְלַהְים ֵֵׁ֬ש־ת ֶׁא  ה ָ֗ ָּוהְי 
 בִ֣ ָּגְשִנ־י ִֵּֽכוֹ ִ֣מְש  וֹ ִ֑דַבְל 
וֹ ָ֗דוֹ ַ֜ה  ׃םִי ֵּֽ ָּמ ָּשְו ץ ֶׁר ִּ֥ ֶׁא־לַע 
Qu’ils louent le nom de YHWH, 
car est élevé son nom, lui seul, 
sa majesté (est) sur la terre et les cieux. 
Le psalmiste insiste sur l’élévation du nom du Seigneur, souligné par le fait que « sa majes-
té », וֹדוֹה, comme sa gloire, וֹדוֹבְכ, dans les passages sus-mentionnés, est sur la terre et sur les 
cieux. Ce texte renforce le lien d’identité possible non seulement entre דוֹה, ה ָּלִהְת et דוֹב ָּכ, mais 
également avec וֹמְש, « son nom », le nom ineffable de YHWH. 
Dans les Psaumes, דוֹה est souvent associé à ר ָּד ָּה. Ce binôme est employé pour décrire non 
seulement la majesté de YHWH (PS 96,6 ; 104,1 ; 111,3 ; 145,5), mais également celle du roi-
messie (21,6 ; 45,4). Le substantif דוֹה désigne, en effet, la dignité royale du Roi céleste et celle du 
roi terrestre. Nous nous intéresserons à cette paire de mots, après avoir analysé le terme ר ָּד ָּה. 
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 Cette même expression se trouve encore dans le discours d’Étienne en Ac 7,2. 
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 En Isaïe, le mot דוֹה  apparaît une seule fois lorsque le prophète décrit la grande manifestation de 
YHWH dans l’histoire des hommes (Is 30,30). 
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- « Splendeur »  : ר ָּד ָּה   
Le substantif ר ָּד ָּה, « splendeur60 », revient 31 fois dans le TM, alors que le féminin ה ָּר ָּדֲה ne 
revient que 5 fois et toujours à l’état construit (1Ch 16,29 ; 2Ch 20,21 ; Ps 29,2 ; 96,9 ; Pr 
14,28)
61
. Voici la fréquence de ר ָּד ָּה dans la Bible : Ps 15x, Is 8x, Pr 4x, Lv 3x ; le mot manque 
totalement dans les textes narratifs. Le terme ר ָּד ָּה peut désigner la splendeur de la nature (Lv 
23,40), mais également la beauté de l’homme (Is 53,3 ; Ps 8,6 ; Pr 20,29). La femme de Pr 31,25 
est revêtue de ר ָּד ָּה et, en Ez 16,14, Dieu revêt Jérusalem de splendeur. Le fils d’homme du Ps 8 est 
couronné de ר ָּד ָּהְו דוֹב ָּכְו, alors que le binôme ר ָּד ָּהְו דוֹה indique plus spécifiquement la splendeur et 
la majesté du Dieu d’Israël. En effet, on chante la grandeur de YHWH, qui se revêt de ר ָּד ָּהְו דוֹה  (Ps 
104,1) et se drape de lumière, comme d’un manteau (v. 2).  
En deux psaumes, les deux termes sont associés à דוֹב ָּכ. Le psalmiste chante la splendeur de 
gloire du Seigneur, dont il acclame la grandeur insondable (cf. Ps 145,4-5) ; au v. 12 du même 
psaume, ר ָּד ָּה est encore une fois associé à דוֹב ָּכ : les fidèles exaltent « la gloire de la splendeur de 
son règne » : 
 ךָ ִ֑ ֶׁדוֹה דוֹ ִ֣בְכ רַד ֱֲ֭ה 
׃ה ָּחי ִֵּֽש ָּא ךָי ִ֣ ֶׁתוֹאְלְפִנ י ֵֶ֖רְבִדְו (v.5) 
Splendeur de gloire ta majesté 
et le récit de tes merveilles je narrerai. 
 וי ִ֑ ָֹּתרוּבְג ם ָּד ָּא ֱ֭ ָּה יִֵ֣נְבִל ׀ַעי ִֹ֤דוֹהְל 
וֹ ֵּֽתוּכְלַמ ר ִַ֣דֲה דוֹ ָ֗בְכ ַ֜וּ׃(v. 12)  
Pour faire connaître aux fils d’adam sa puissance 
et la gloire de la splendeur de son règne. 
Au v. 5, la majesté de YHWH est définie comme une splendeur de gloire, alors qu’au v. 12, 
le psalmiste parle de la gloire de la splendeur du règne de Dieu. On peut remarquer l’inversion des 
termes : דוֹבְכ רַדֲה, attribués à la majesté de Dieu (v. 5), et רַדֲה דוֹבְכ, attribués à son règne (v. 12). 
Précédemment, le psalmiste, en 21,6, a assigné les trois termes – דוֹב ָּכ, דוֹה et ר ָּד ָּה – au roi-messie :  
 לוֹ ִ֣ד ָּגוֹדוֹב ְֱ֭כ  ךָ ִ֑ ֶׁת ָּעוּשיִב 
ר ָּד ָּה ְַ֜ו דוֹ ִּ֥ה וי ֵּֽ ָּל ָּע ה ִּ֥ ֶׁוַּשְת 
Grande est sa gloire en ton salut, 
majesté et splendeur, tu mettras sur lui. 
Ces attributs, dont le psalmiste se sert habituellement pour acclamer son Seigneur, sont ici 
attribué au psalmiste-David, qui reçoit de Dieu gloire, splendeur et majesté. 
En mettant en parallèle les termes ר ָּד ָּה et דוֹה avec דוֹב ָּכ, le psalmiste a ajouté la connotation 
de splendeur, mais également d’éclat et de majesté à la notion propre du דוֹב ָּכ. Les termes ר ָּד ָּה et 
דוֹה, employés comme synonymes de דוֹב ָּכ, soulignent, eux-aussi, le caractère épiphanique propre 
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 Les traducteurs de la LXX ont rendu le substantif ר ָּד ָּה par une vingtaine de vocables, parmi lesquels 
les mots δόξα et τιμή. 
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 Sur les deux termes, cf. G. WEHMEIER, D. VETTER, « ר ָּד ָּה hādār NOBILTÀ », DTAT, t. 1, col. 407-
409 ; G. WARMUTH, « ר ָּד ָּה hādār », GLAT, vol. II, 2002, col. 382-388. 
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à ce terme. Le דוֹב ָּכ irradie splendeur et majesté, ר ָּד ָּה ְַ֜ו דוֹ ִּ֥ה, deux termes, qui définissent, d’une part, 
la gloire de Dieu dans son rayonnement extérieur et visible par les hommes, et, d’autre part, la 
gloire du roi messie.  
- « Beauté » : ת ֶׁר ֶׁאְפִת 
Le terme ת ֶׁר ֶׁאְפִת, « beauté », revient 49 fois dans le TM. Il dérive de la racine ראפ peu em-
ployée par les auteurs bibliques. À partir de la traduction LXX, on peut remarquer la polyvalence 
de cette racine, rendue en grec par de nombreux termes. Il faut cependant souligner le choix des 
traducteurs qui ont privilégié, en premier lieu, les termes dérivés de δόξα62. Une série de textes 
démontre que le mot indique ce qui fait la beauté, mais également l’honneur, d’un homme : dans 
le livre des Proverbes, les cheveux gris sont la beauté, la gloire, des vieillards (20,29) ; les pères 
constituent la gloire de leurs enfants (17,6) ; l’honneur pour un homme est de ne pas tenir compte 
d’une offense (19,11).  
Un verset du Dt parle de l’honneur que YHWH accorde à Israël : en l’élevant sur les autres 
peuples, le Seigneur confère à son peuple louange, renommée et ת ֶׁר ֶׁאְפִת, « beauté », dans le sens 
de « réputation », « honneur » (Dt 26,19). Dans le Psautier, le substantif ת ֶׁר ֶׁאְפִת désigne la beauté, 
la magnificence, du Dieu d’Israël (Ps 71,8 ; 78,61 ; 89,18 ; 96,6). 
Dignes d’intérêt pour mon propos, sont les passages où ת ֶׁר ֶׁאְפִת est associé à דוֹב ָּכ et qui 
signalent l’éclat des vêtements sacrés, la beauté du fruit de la terre et la splendeur de Jérusalem, en 
tant que ville choisie par le Seigneur. En Ex 28,2.40, l’auteur exalte la beauté des vêtements sacrés 
que Moïse devra confectionner pour Aaron et ses fils, en leur qualité de grand-prêtre et prêtres du 
Seigneur. Ces vêtements de sainteté seront pour Aaron, et pour ses fils (cf. v. 40), une marque 
de gloire et de beauté : 
 ש ֶׁד ֶֹ֖ק־יֵדְגִב ָּתי ִִּ֥ש ָּעְו 
 ךָי ִִ֑ח ָּא ן ִֹ֣רֲהַאְלת ֶׁר ֵּֽ ָּאְפִתְלוּ דוֹ ֶ֖ב ָּכְל׃ (v. 2)  
 ת ָֹ֔נֳתֻכ ה ִ֣ ֶׁשֲעַת ֹֹ֙ןרֲהַא יֵֹ֤נְבִלְו 
 םי ִִ֑טֵנְבַא ם ֶ֖ ֶׁה ָּל ָּתי ִִּ֥ש ָּעְו 
 ם ֶָׁ֔ה ָּל ה ִ֣ ֶׁשֲעַת ֹ֙תוֹע ָּבְגִמוּת ֶׁר ֵּֽ ָּאְפִתְלוּ דוֹ ֶ֖ב ָּכְל ׃(v. 40) 
Et tu feras des vêtements de sainteté  
pour Aaron ton frère, en signe de gloire et beauté. 
Et, pour les fils d’Aaron, tu feras des tuniques  
et tu feras pour eux des ceintures,  
et des tiares tu feras pour eux, en signe de gloire 
et beauté.   
Dans les deux versets, le traducteur grec a rendu דוֹב ָּכ par τιμή, et ת ֶׁר ֶׁאְפִת par δόξα63. 
Ceci est l’indice d’un rapport de synonymie existant entre les deux termes. Les vêtements sacrés 
recouvrent de gloire et beauté ceux qui sont appelés à s’occuper du sanctuaire du Seigneur au 
désert, lieu où la gloire divine prendra demeure.  
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 Cf. J. HAUSMANN, « ראפ p’r », GLAT, vol. VII, 2007, col. 37-42. 
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 Jérôme suit le TM et traduit : in gloriam et decorem. 
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En Is 4,2 les termes דוֹב ָּכ et ת ֶׁר ֶׁאְפִת sont, encore une fois, associés :  
 ה ָ֔ ָּוהְי חַמ ִ֣ ֶׁצ ֹ֙ה ֶׁיְה ִֵּֽי אוּ ָ֗הַה םוֹ ִ֣יַבדוֹ ִ֑ב ָּכְלוּ י ִֶ֖בְצִל 
 ֹ֙ץ ֶׁר ָֹּ֙א ָּה י ִֹ֤רְפוּ ת ֶׁר ֶָׁ֔אְפִתְלוּ ןוֹ ִ֣א ָּגְל  
׃ל ֵֵּֽא ָּרְשִי ת ֶַ֖טיֵלְפִל 
Ce jour-là sera le germe de YHWH, en signe de magnificence et de 
gloire, et le fruit de la terre en signe de fierté et beauté  
pour les rescapés d’Israël. 
Dans ce passage, on peut repérer la mise en parallèle des termes יִבְצ et ןוֹא ָּג64, דוֹב ָּכ et 
ת ֶׁר ֶׁאְפִת. En Is 62,2-3, les deux termes sont attribués à Jérusalem : tous les rois verront la gloire de 
la ville, qui sera une couronne de splendeur dans la main de YHWH : 
 םי ִֶ֖כ ָּלְמ־ל ָּכְו ךְ ֵָ֔קְדִצ ֹ֙םִיוֹג וּ ֹ֤א ָּרְוךְ ִֵ֑דוֹבְכ  
 ש ָ֔ ָּד ָּח ם ִֵ֣ש ֹ֙ךְ ָּל א ָּר ֹֹ֤קְו 
 ׃וּנ ֵּֽ ֶׁבֳקִי ה ֶ֖ ָּוהְי י ִִּ֥פ ר ֵׁ֛ ֶׁשֲא(v. 2) 
Et verront les nations ta justice et tous les rois ta gloire 
 et on t’appellera d’un nom nouveau  
que la bouche de YHWH fixera, 
 ְתיִֵׁ֛י ָּהְות ֶׁר ֶ֖ ֶׁאְפִת ת ֶׁר ִּ֥ ֶׁטֲע הִ֑ ָּוהְי־דַיְב 
 )ףוֹנְצוּ] (ףי ִִּ֥נְצוּ[ ׃ךְִי ֵּֽ ָּהלֹ  א־ףַכְב ה ֶ֖ ָּכוּלְמ (v. 3) 
et tu seras une couronne de beauté dans la main de YHWH, 
un turban de royauté dans la paume de ton Dieu. 
La gloire de Jérusalem, que tous les peuples verront, est associée ici à la beauté. On chante 
la beauté de cette ville élue en la comparant à une couronne que le Seigneur garde dans sa main. 
Si, dans les passages susmentionnés, דוֹב ָּכ et ת ֶׁר ֶׁאְפִת sont employés pour désigner la gloire 
du germe de YHWH et la beauté du fruit de la terre, puis de la ville sainte, dans les derniers cha-
pitres du livre d’Isaïe, le terme ת ֶׁר ֶׁאְפִת revient plusieurs fois pour désigner le Seigneur lui-même. 
Le mot n’est pas associé, ici, à דוֹב ָּכ mais il peut assumer la signification de « gloire », plutôt que 
de « beauté », comme l’ont compris la LXX et la Vg. En 60,19b, le prophète annonce qu’il n’y 
aura ni soleil, ni lune, pour éclairer Jérusalem, car YHWH lui-même sera lumière de toujours et 
 ִתת ֶׁר ֶׁאְפ  de la ville : 
TM  ךְִי ֶַ֖הלֹאֵו ם ָָּ֔לוֹע רוֹ ִ֣אְל ֹ֙ה ָּוהְי ךְ ֹ֤ ָּל־ה ָּי ָּהְוךְ ֵֵּֽתְרַאְפִתְל  
LXX ἀλλ᾽ ἔσται σοι κύριος φῶς αἰώνιον καὶ ὁ θεὸς δόξα σου 
Vg sed erit tibi Dominus in lucem sempiternam et Deus tuus in gloriam tuam. 
La même relation de synonymie, exprimée par le choix de rendre ת ֶׁר ֶׁאְפִת par δόξα, se 
retrouve encore en 63,12, où le prophète parle du bras glorieux du Seigneur : וֹתְרַאְפִת ַעוֹרְז, la 
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 Le mot signifie « ornement, gloire » ; la LXX, en Is 28,1, traduit ce terme par δόξα. La racine ה ָּא ָּג se 
rattache au sens fondamental de « être glorieux, haut, élevé » (cf. Ex 15,1.21) ; si le terme ןוֹא ָּג dési-
gne positivement l’immense grandeur de YHWH (cf. Ex 15,7 ; Is 2,21) et la fierté de Jacob (Ps 47,5), 
il indique également, négativement, l’orgueil (cf. Pr 8,13 ; 16,18). La racine ה ָּא ָּג en hébreu a donc un 
champ sémantique très vaste : elle peut être référée à la grandeur de Dieu, à la splendeur d’une réali-
té, mais également à l’orgueil d’un homme, ainsi qu’à son arrogance. Sur cette racine, cf. D. 
KELLERMANN, « ה ָּא ָּג gā’â », GLAT, vol. I, 1988, col. 1789-1804. 
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LXX traduit : ὁ βραχίων τῆς δόξης αὐτοῦ, alors que la Vg a : par brachio maiestatis suae. 
Deux versets plus loin, il est question du nom de gloire que le Dieu d’Israël s’est acquis en 
conduisant le peuple hors d’Égypte : ת ֶׁר ָּאְפִת םֵש ךְָל תוֹשֲעַל ; la LXX rend : ποιῆσαι σεαυτῷ 
ὄνομα δόξης et la Vg : ut faceres tibi nomen gloriae (Is 63,14).  
Au chapitre suivant, ת ֶׁר ֶׁאְפִת est employé pour qualifier le temple du Seigneur, défini 
comme la « maison de notre sainteté et de notre beauté » :  וּנ ִֵ֣שְד ָּק תי ֵָ֧בוּנ ֵָ֗תְרַאְפִתְו  (64,10) ; la LXX et 
la Vg traduisent encore une fois le mot ת ֶׁר ֶׁאְפִת par δόξα et gloria : ὁ οἶκος τὸ ἅγιον ἡμῶν καὶ 
ἡ δόξα ; domus sanctificationis nostrae et gloriae nostrae. 
Si ר ָּד ָּה et דוֹה ont ajouté les notions de splendeur et majesté au דוֹב ָּכ, le mot ת ֶׁר ֶׁאְפִת associe à 
ce terme la notion de beauté, d’éclat. Le mot ת ֶׁר ֶׁאְפִת, rendu souvent par δόξα et gloria, a été 
compris comme un synonyme de דוֹב ָּכ, enrichissant ce dernier terme d’une idée ultérieure : le 
דוֹב ָּכ possède une beauté qui lui est propre et qui se révèle à l’extérieur. La beauté est donc une 
caractéristique intrinsèque du דוֹב ָּכ qui la manifeste au dehors par un éclat visible. 
- « Clarté »: הַּגֹנ 
La racine הַּג ָּנ paraît indiquer une expérience liée à la luminosité. Elle ne désigne pas la 
source de la lumière, mais la luminosité qui jaillit de la lumière elle-même
65
. Le verbe הַּג ָּנ (6x) 
indique le fait de « briller » (qal) et de « faire briller, éclairer » (hiphil)
66
. Le substantif הַּגֹנ (19 x), 
dérivant de la même racine verbale avec la signification de « clarté, lumière, éclat, brillance », est 
mis en parallèle avec le  ה ָּוהְי־דוֹבְכ en Ez 1,28ab et 10,4 : 
ה ִֵ֣אְרַמְכ  ם ֶׁש ֶָׁ֗גַה םוֹ ִ֣יְב ן ַָּ֜נ ָּע ֶׁב ה ֶֹׁ֙יְה ִֵּֽי ֩ר ֶׁשֲא ת ֶׁש ֶּ֡ ֶׁקַה 
 ן ִֵ֣כה ֵֹ֤אְרַמ  ֹ֙הַּגֹנ ַֹ֙ה  אוּ ֹּ֕ה בי ִָ֔ב ָּס 
 תוּ ִ֣מְד ה ֵֶ֖אְרַמהִ֑ ָּוהְי־דוֹבְכ  
Comme l’aspect de l’arc qui est dans la nuée un jour de 
pluie, ainsi l’aspect de la clarté tout autour, 
l’aspect de ressemblance de la gloire de YHWH. 
 ם ָּרָֹּ֣֤ ָּיַו ֹ֙ה ָּוהְי־דוֹבְכ  תִי ִ֑ ָּבַה ן ִַ֣תְפִמ ל ֶַ֖ע בוּ ָ֔רְכַה ל ִַ֣עֵמ 
 ן ָָּ֔נ ָּע ִ֣ ֶׁה־ת ֶׁא ֹ֙תִי ַֹ֙בַה א ֵֹ֤ל ָּמִיַו 
 ה ָָּ֔אְל ֵּֽ ָּמ ֹ֙רֵצ ָּח ֵּֽ ֶׁהְוה ֵּֽ ָּוהְי דוֹ ִּ֥בְכ הַּג ֶֹ֖נ־ת ֶׁא׃  
Et s’éleva la gloire de YHWH de dessus le chérubin vers le 
seuil de la Maison, et fut remplie la Maison par la nuée 
et le parvis fut rempli par la clarté de la gloire de YHWH.  
Dans ces deux versets, il est intéressant de relever, premièrement, la description du 
ה ָּוהְי־דוֹבְכ au moyen de la métaphore de la clarté d’un arc-en-ciel, la gloire ayant « l’aspect de la 
clarté tout autour », comme il arrive pour ce phénomène atmosphérique : ה ֵֹ֤אְרַמ בי ִָ֔ב ָּס ֹ֙הַּגֹנ ַֹ֙ה . La 
clarté de la gloire divine se manifeste, ensuite, au Temple : elle remplit, ה ָּאְל ָּמ, le parvis de la Mai-
son du Seigneur.  
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 Sur cette racine, cf. H. EISING, « הַּג ָּנ nāgāh », GLAT, vol. V, 2005, col. 574-575. 
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 Occurrences au qal : Jb 18,5 ; 22,28 ; Is 9,1) ; au hiphil : 2S 22,29 ; Ps 18,29 ; Is 13,10. 
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Le terme ה ֶׁאְרַמ est attribué en Ez 1,28 soit à הַּגֹנ  soit à דוֹב ָּכ. Le prophète essaie ainsi de dire 
l’indicible : exprimer, par des mots et par l’emploi de métaphores, la lueur éclatante de la gloire 
divine. Dans le TM, le substantif ה ֶׁאְרַמ revient 103 fois. Il s’agit d’un mot dérivé de la racine ה ָּא ָּר, 
le verbe de la perception visuelle, qui parle, entre autres, des rencontres de l’homme biblique avec 
Dieu, décrites souvent comme des expériences de vision
67
. Ce nom désigne également le bel as-
pect des matriarches (Gn 12,11 ; 24,16 ; 26,7 ; 29,17) et de Bethsabée (2S 11,2), de la reine Esther 
(Est 2,7), mais également l’aspect, beau à voir, de Joseph (Gn 39,6) et de David (1S 17,42). Les 
auteurs bibliques emploient ה ֶׁאְרַמ pour désigner la manifestation de Dieu, qui parle à un homme, 
dans une vision (Gn 46,2 ; Ex 3,3). Le mot abonde chez Ézéchiel (40x) et Daniel (16x), mais c’est 
en Ex 24,17 que l’on rencontre la première association de ה ֶׁאְרַמ avec le ה ָּוהְי־דוֹבְכ :  
 ת ֶׁל ֶ֖ ֶׁכֹא ש ִֵּ֥אְכ ה ָ֔ ָּוהְי דוֹ ִ֣בְכ ֹ֙הֵאְרַמוּ 
׃ל ֵֵּֽא ָּרְשִי יִֵּ֥נְב יֵֶ֖ניֵעְל ר ִ֑ ָּה ָּה שא ִֹ֣ רְב 
Et l’aspect de la gloire de YHWH comme un feu dévorant68, 
au sommet de la montagne aux yeux des fils d’Israël. 
Pour l’auteur du récit exodique, le ה ָּוהְי־דוֹבְכ ressemble donc à un feu dévorant, alors que le 
prophète Ézéchiel emploie la métaphore d’un arc-en-ciel apparaissant dans la nuée, et parle de sa 
clarté jaillissant tout autour. Les deux textes convergent dans l’attribution au ה ָּוהְי־דוֹבְכ d’une pro-
priété lumineuse éclatante.  
Un autre terme lié à la הַּגֹנ  du ה ָּוהְי־דוֹבְכ est le verbe אֵל ָּמ exprimant la notion de remplissa-
ge : la nuée remplit le Temple et la clarté de la gloire de YHWH remplit le parvis. En hébreu, le 
verbe אֵל ָּמ peut assumer une signification soit transitive, soit intransitive : « remplir » ou « être 
plein, se remplir ». En général, אֵל ָּמ exprime l’idée de remplir quelque chose qui est vide. Il en est 
ainsi au commencement de la Bible : Dieu ordonne aux animaux et au premier couple humain de 
remplir la terre qu’Il vient de créer. L’opposition plein/vide apparaît clairement dans le livre de 
Ruth, où les deux racines אֵל ָּמ et קיִר sont placées dans une relation d’antonymie. À son retour à 
Bethléem, Noémie adresse une plainte aux habitants de la ville : « pleine je suis partie et vide me 
fait revenir YHWH »,  ם ֶ֖ ָּקְיֵרְו יִתְכ ַָ֔ל ָּה ה ִ֣ ָּאֵלְמ ֹ֙יִנֲאהִ֑ ָּוהְי יִנ ִַ֣ביִש  ה , (Rt 1,21). Le verbe est employé souvent 
au sujet du דוֹב ָּכ divin, qui remplit la demeure au Sinaï (Ex 40,34-35), mais également la terre 
entière (Nb 14,21 ; Ps 72,19 ; cf. Is 6,3). La nuée
69
 et le ה ָּוהְי־דוֹבְכ emplissent le Temple hiéroso-
lymitain (1R 8,10-11 ; 2Ch 5,13-14 ; cf. Is 6,1 et Is 6,4 ; Ez 10,3-4 ; 43,5 ; 44,4 ; Ag 2,7). 
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 Cf. H.-F. FUHS, « ה ָּא ָּר rā’â », GLAT, vol. VIII, 2008, col. 60-107. 
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 L’expression ת ֶׁל ֶ֖ ֶׁכֹא ש ִֵּ֥אְכ se retrouve également en Is 30,27  indiquant une qualité de la langue de 
YHWH ; en Nb 9,15-16, c’est la nuée qui a l’aspect du feu. 
69
 La mention de la nuée, dans ces deux versets d’Ézéchiel, renvoie le lecteur à la manifestation du 
ה ָּוהְי־דוֹבְכ dans la nuée, propre au livre de l’Exode ; en effet, l’expression ן ָּנ ָּע ֶׁב remémore au lecteur 
l’apparition de YHWH dans la nuée (cf. Ex 16,10 ; 34,5 ; Lv 16,2 ; 11,25 ; Ps 78,14) ; le mot « nuée » 
avec l’article, ן ָּנ ָּע ֵּֽ ֶׁה, que nous avons rencontré en Ez 10,4, revient 34 fois dans le TM (Ex 14x ; Nb 14x ; 
Dt 2x ; 1R 8,11 ; 2Ch 7,14 ; Ne 9,19) et est lié uniquement à la manifestation de YHWH.  
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En Ez 1,28ab et 10,4, le ה ָּוהְי־דוֹבְכ apparaît donc entouré d’une lumière éclatante. Pareille-
ment aux termes vus précédemment, הַּגֹנ enrichit le ה ָּוהְי־דוֹבְכ d’une autre notion, celle de clarté, 
de luminosité. Comme רוֹא, le mot הַּגֹנ souligne le rayonnement lumineux hors pair du דוֹב ָּכ. Voici 
donc une autre propriété du דוֹב ָּכ qui touche à sa richesse intrinsèque ; il s’agit là d’une clarté, qui 
manifeste à l’extérieur le ה ָּוהְי־דוֹבְכ, tout en cachant la profondeur substantielle de l’être divin. 
Nous avons aussi relevé qu’une propriété ultérieure du ה ָּוהְי־דוֹבְכ est celle de remplir un espace 
vide de sa הַּגֹנ, de sa clarté. 
- Bilan : les synonymes de  ָּכדוֹב  
Dans les pages précédentes, nous avons souligné combien les termes, employés par les au-
teurs bibliques comme synonymes de דוֹב ָּכ, soulignent la splendeur, la majesté, la beauté et la 
clarté qui se dégagent de la grande richesse substantielle du דוֹב ָּכ. Mais, à ce point de notre enquê-
te, il nous paraît important de synthétiser les données recueillies jusqu’à présent. En effet, nous 
avons vu émerger : a) des qualités intrinsèques liées au terme דוֹב ָּכ, mais aussi ses qualités extrin-
sèques ; b) la relation de synonymie reliant le דוֹב ָּכ à plusieurs mots ; c) une relation d’inclusion 
concernant le salut venant de Dieu ; d) des réalités qui précèdent et annoncent, en quelque sorte, 
le דוֹב ָּכ. Voici le tableau résumant tous ces éléments : 
Qualités intrinsèques de דוֹב ָּכ ֹזע, רַק ָּי, 
 רוֹא, ת ֶׁר ֶׁאְפִת, הַּגֹנ,  
force, valeur inestimable,  
lumière, beauté, clarté 
Qualités extrinsèques de דוֹב ָּכ רשע ;  
הַּגֹנה הֵאְרַמ, 
 ֶׁכֹא שֵאְכת ֶׁל ,  ֶׁהן ָּנ ָּע   
richesse,  
l’aspect de la clarté ;  
la nuée, comme un feu dévorant,  
Relation d’identité  םיִנ ָּפ, םיִיַח, םי ִָ֗מ ָּי ךְ ֶׁרֹא ; 
יִמְש, יִדוֹבְכ, יִת ָּלִהת ; 
וֹת ָּלִהְת, וֹמְש, 
 וֹ ָ֔דוֹה, ר ָּד ָּה ; 
וֹ ִ֑מְש־דוֹ ֵּֽבְכ, וֹ ֵּֽת ָּלִהְת דוֹ ָ֗ב ַָּ֜כ 
Visage, vie, longueurs de jours ; 
mon nom, ma gloire, ma louange ;   
sa louange, son nom [de YHWH],  
sa majesté, splendeur ; 
la gloire de son nom, la gloire de sa louange 
Relation d’inclusion ה ָּעוּשְי salut 
Réalités qui précèdent le דוֹב ָּכ עַשֵי, ה ָּו ָּנֲע salut, humiliation/humilité 
En conclusion, nous pouvons affirmer que le דוֹב ָּכ possède une telle densité, une telle 
richesse, un tel poids touchant l’être divin, mais également l’être de l’homme, au point qu’il 





. » Mais le דוֹב ָּכ est également appréhendé en toute son éclatante beauté et splendeur, les méta-
phores employées pour dire l’indicible étant celle de la nuée, du feu dévorant et de la clarté de 
l’arc-en-ciel. En effet, une luminosité se dégage de l’infinie richesse substantielle du ה ָּוהְי־דוֹבְכ, 
« la gloire du Seigneur », et rayonne tout autour. Par la riche notion qui se dégage de דוֹב ָּכ, les 
auteurs bibliques ont voulu exprimer un aspect, richissime, de l’essence même du Seigneur, le 
Dieu d’Israël. Par le même terme, ils ont également désigné ce qui constitue la dignité la plus pro-
fonde de l’homme biblique. 
Le revers de la gloire : les antonymes de דוֹב ָּכ 
Après la présentation des synonymes de דוֹב ָּכ, nous allons nous intéresser maintenant à ses 
contraires. Trois termes, en effet, s’opposent à דוֹב ָּכ : ןוֹל ָּק, « la honte », ה ָּמִלְכ, « le déshonneur », et 
קיִר, « le vide ».  
- La honte: ןוֹל ָּק 
Le verbe הַל ָּק est considéré comme une forme secondaire de לַל ָּק, « être léger » ; le substan-
tif dérivé ןוֹל ָּק assume la signification de « honte », « infamie ». La LXX a rendu ce terme par 
ἀτιμία, « déshonneur71 ». Le terme ןוֹל ָּק est employé comme antonyme de דוֹב ָּכ en Pr 3,35 : la 
gloire est l’héritage des sages, par contre la honte exalte les insensés : 
דוֹב ֱ֭ ָּכ  וּל ִ֑ ָּחְנִי םי ִִ֣מ ָּכֲח 
 םי ִִּ֥רֵמ םי ִָ֗ליִסְכ ַ֜וּןוֹ ֵּֽל ָּק ׃  
La gloire, les sages HÉRITERONT 
et les insensés SOULEVANT la honte 
La forte opposition entre דוֹב ָּכ et ןוֹל ָּק s’inscrit dans l’ordre même des mots. En effet, le sage 
exploite la construction chiastique ABB'A' de sorte que דוֹב ָּכ s’oppose à ןוֹל ָּק même figurative-
ment, les deux mots se trouvant aux deux extrémités de la maxime. Au niveau sonore les deux 
mots se correspondent, mais il y une différence qualitative : au niveau de la formation du mot, ןוֹל ָּק 
est composé seulement des deux lettres radicales, ל ָּק, et de l’afformante ןוֹ, alors que דוֹב ָּכ est for-
mé à partir d’une racine trilitère. Le דוֹב ָּכ des sages est présenté comme un héritage et nous avons 
vu, plus haut, que c’est Sagesse qui offre ce don à ceux qui la choisissent. La maxime joue sur 
l’opposition de deux actions. À l’inaccompli du qal, וּל ָּחְנִי, désignant l’héritage des sages, s’oppose 
le participe hiphil םיִרֵמ qui indique l’exaltation des insensés. Dans le livre des Proverbes, c’est 
Sagesse qui enrichit, ליִחְנַהְל, ceux qui l’aiment (8,21), et les hommes intègres héritent du bonheur, 
בוֹט־וּלֲחְנִי (28,10). Au contraire, celui qui met le trouble dans sa maison héritera du vent,  ַחוּר־לַחְנִי 
(11,29), et les naïfs hériteront de la folie (14,18). Et si d’une part, Sagesse exalte, élève, celui qui 
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 Cf. Ph.LEFEBVRE, « La sagesse : rencontre de l’homme et de la femme … », note 5, p. 216.  
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 Cf. J. MARBÖCK, « הלק qlh », GLAT, vol. VII, 2007, col. 985-991. 
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l’étreint (4,8), d’autre part l’homme irascible exalte la folie (14,29). Le ןוֹל ָּק est donc la conséquen-
ce directe du comportement des insensés, alors que le דוֹב ָּכ est un don que Sagesse, ה ָּמְכ ָּח, offre en 
héritage aux sages, םיִמ ָּכֲח. Les termes דוֹב ָּכ  et  ןוֹל ָּק sont donc dans une forte relation antinomique, 
l’un étant l’héritage précieux de la ה ָּמְכ ָּח, l’autre celui de la folie, ת ֶׁל ֶׁוִּא. 
Un autre passage biblique, où l’on rencontre la relation d’antonymie qui oppose דוֹב ָּכ  à ןוֹל ָּק, 
est le verset d’Os 4,7 : 
 י ִִ֑ל־וּאְט ֵּֽ ָּח ן ִֵ֣כ ם ֶ֖ ָּבֻרְכ 
ם ֶ֖ ָּדוֹבְכ ןוֹ ִּ֥ל ָּקְב רי ִֵּֽמ ָּא 
Comme ils ont été nombreux ainsi ils ont péché envers moi, 
leur gloire, en honte je changerai 
Il s’agit ici d’une menace du Seigneur à son peuple. En Ps 106,20, avec le terme ם ָּדוֹבְכ, le 
psalmiste se réfère à YHWH, les Israélites ayant changé, וּריִמ ָּיַו , leur gloire, c’est-à-dire leur Dieu, 
avec l’image d’un veau mangeant de l’herbe. Dans le texte d’Osée, c’est Dieu qui changera, ריִמ ָּא, 
le דוֹב ָּכ du peuple en ןוֹל ָּק à cause de sa grande infidélité. 
- Le déshonneur : ה ָּמִלְכ 
Voici un autre mot établissant une relation d’antonymie avec דוֹב ָּכ. Le passage qui nous in-
téresse est le Ps 4,3. En hébreu biblique, la signification de la racine םלכ embrasse les notions de 
« honte », « infamie », « déshonneur », d’où découlent les significations du verbe : « déshonorer », 
« discréditer », « couvrir de honte », dans un sens soit actif, soit passif. L’homme, à qui on attribue 
la racine םלכ, est diminué dans sa valeur subjective et objective ; il est isolé et discriminé vis-à-vis 
de son tissu social et relationnel, ceci portant préjudice à l’estime de soi72. 
À la fin de notre enquête, il est important de signaler que, parmi les personnages bibliques 
qui sont déshonorés, on rencontre : David, persécuté et déshonoré par Saül, qui veut éliminer son 
rival (1S 20,34) ; le serviteur du Seigneur, qui, dans le troisième chant,  d’une part offre son dos à 
ceux qui le frappent et son visage aux outrages et aux crachats, et d’autre part se confie en l’aide 
de YHWH, qui ne permettra pas qu’il soit déshonoré (Is 50,6-7). À côté de ces deux personnages, 
on trouve également deux personnages collectifs : Israël, à qui YHWH donne un salut éternel et, 
pour cette raison, ne sera plus couvert de honte à tout jamais (Is 45,17); et, enfin, Jérusalem, qui 
n’éprouvera plus de honte, car YHWH, Dieu de toute la terre et son Epoux, la rachètera et la com-
blera d’innombrables fils (cf. Is 54,4s). 
En Ps 4,3, le terme ה ָּמִלְכ, dont on compte une trentaine d’occurrences dans toute la Bible, 
se présente comme antonyme de דוֹב ָּכ ; les adversaires du psalmiste sont prêts à déshonorer sa 
gloire, désignant probablement ici son être, sa personne :  
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 Sur la racine, cf. S. WAGNER, « םלכ klm », GLAT, vol. IV, 2004, col. 382-397. 
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 ה ֵֶׁׁ֬מ־דַע שי ִֶּ֡א יִֵּ֥נְבה ָּמִלְכ ֱִ֭ל י ִִ֣דוֹבְכ  
 בִ֣ ָּז ָּכ וּ ֶ֖שְקַבְת קי ִִ֑ר ןוּ ִ֣ב ָּה  א ֶׁת׃ה ָּל ֵּֽ ֶׁס  
Fils d’homme, jusqu’où ma gloire dans la honte, 
aimerez-vous le vide, chercherez-vous le mensonge ? 
Les ennemis du roi-messie, des hommes aimant le vide (קיִר) et le mensonge (ב ָּז ָּכ), sont 
prêts à traîner dans la honte son דוֹב ָּכ. Le terme ה ָּמִלְכ signale donc l’état d’un homme à qui on a 
enlevé la gloire. Le mot revient encore en Ps 44,16 et 69,8.20, où il désigne le psalmiste couvert 
de honte, et en Ps 71,13 et 109,29, où il s’agit de la honte de ses adversaires.  
En Ps 4,3, on remarque également l’opposition entre le דוֹב ָּכ du psalmiste, pouvant indi-
quer, non seulement sa personne, mais également Celui qui constitue sa gloire, c’est-à-dire YHWH, 
et le קיִר, le vide, que ses adversaires aiment, pouvant désigner l’idole. Voici donc encore un autre 
terme qui s’oppose à דוֹב ָּכ et que nous allons analyser. 
- Le vide : קיִר  
La racine hébraïque קיִר dénote le fait concret d’un récipient qui est évidé de son contenu et 
qui est donc « vide ». À partir de cette signification concrète, tirée de l’expérience sensorielle, on 
passe de la notion de « vide » aux notions de « rien », de « vain » et donc d’« inutilité», de « vani-
té ». Noémie est partie « pleine », ה ָּאֵלְמ, avec mari et enfants, à l’étranger, mais elle revient « vi-
de », ם ָּקיֵר, sans personne et pauvre, en sa patrie (Rt 1,21). Le constat que quelque chose s’est ré-
vélée vide, inutile, s’accompagne souvent d’une sensation d’amertume73. Le passage de Rt 1,21 
nous dévoile que l’antonyme direct de קיִר est אֵל ָּמ74, mais le terme s’oppose également à דוֹב ָּכ. 
Aux fins de notre enquête, deux passages se révèlent dignes d’intérêt : Ps 4,3, déjà men-
tionné plus haut, et Is 49,3-5. Si les fils d’homme du Ps 4,3 jettent le déshonneur sur la gloire du 
psalmiste, c’est qu’ils aiment la vanité : קיִר ןוּב ָּה  א ֶׁת (Ps 4,3). Le verset se prête à une double lectu-
re : 1) les adversaires dédaignent la gloire, c’est-à-dire la personne du psalmiste, face à la vanité, à 
la futilité, qu’ils aiment ; 2) ils méprisent la gloire, comprise comme gloire de Dieu, et choisissent 
l’idolâtrie, signifiée par le mot קיִר. Nous avons ici la notion de vide, קיִר, opposée à celle de lour-
deur, de poids, propre de la racine דֵב ָּכ et implicite en דוֹב ָּכ. Face au קיִר, au vide, aimé par les ad-
versaires, se dresse la plénitude, le דוֹב ָּכ, du psalmiste.  
Le passage d’Is 49,3-5 présente la plainte du serviteur qui se demande s’il ne s’est pas fati-
gué pour rien :  יִתְר ַֹ֙מ ָּא יִנֲאַוקיִרְל יִתְע ַָ֔ג ָּי  (v. 4). Ici le terme n’est pas opposé au substantif mais au 
verbe דֵב ָּכ au niphal. Deux actions sont opposées : le serviteur se demande s’il ne s’est pas épuisé 
en vain, mais il sait qu’il aura du  poids, דֵב ָּכ ֶׁאְו, aux yeux de son Dieu. Au sentiment du serviteur 
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d’avoir peiné inutilement, exprimé dans sa lamentation, s’oppose la certitude qu’il sera glorifié. 
C’est ce qu’ont compris la LXX et Jérôme : δοξασθήσομαι ; glorificatus sum. Le serviteur sera 
glorifié aux yeux du Seigneur, puisqu’il a accompli une lourde tâche75 : celle de ramener au Sei-
gneur Jacob et Israël dispersés : 
 ל ֵֹּ֕א ָּרְשִי ה ָּת ִ֑ ָּא־יִדְבַע י ִֶ֖ל ר ֶׁמא ִֹּ֥ יַו 
 ֶ֖ךְָב־ר ֶׁשֲאר ֵּֽ ָּא ָּפְת ֶׁא׃ (v. 3) 
Et Il m’a dit : « Mon serviteur, toi, Israël,  
en qui je serai glorifié (δοξασθήσομαι). » 
 ֹ֙יִתְר ַֹ֙מ ָּא יִֹ֤נֲאַו 
קי ִִ֣רְל  וּה ִֹּ֥תְל יִתְע ַָ֔ג ָּי 
 יִתי ִֵ֑לִכ י ִִֹ֣חכ ל ֶׁב ֶ֖ ֶׁהְו 
 ה ָ֔ ָּוהְי־ת ֶׁא י ִִ֣ט ָּפְשִמ ֹ֙ןֵכ ָּא 
׃י ֵּֽ ָּהלֹ  א־ת ֶׁא י ִֶ֖ת ָּלֻעְפוּ(v. 4)  
Et moi, j’ai dit :  
« Pour rien je me suis fatigué, en vain  
et pour de la vapeur, ma force, j’ai épuisée,  
mais vraiment mon droit, YHWH,  
et ma récompense, mon Dieu. »   
 ה ָ֗ ָּוהְי ר ִַ֣מ ָּא ׀ה ִ֣ ָּתַעְו 
 וֹ ָ֔ל ד ֶׁב ִ֣ ֶׁעְל ֹ֙ן ֶׁט ֶֹׁ֙בִמ י ִֹ֤רְֹצי 
 וי ָָּ֔לֵא ֹֹ֙בקֲע ֵַּֽי ב ֵֹ֤בוֹשְל 
ל ֵֶ֖א ָּרְשִיְו )ֹאל] (וֹ ִ֣ל[  ף ִֵ֑ס ָּאֵי 
 ֹ֙דֵב ָּכ ֶׁאְו  ה ָ֔ ָּוהְי יִֵ֣ניֵעְב 
 ׃י ִֵּֽזֻע הִּ֥ ָּי ָּה י ֶַ֖הלֹאֵו(v. 5) 
Et maintenant, a parlé YHWH,  
lui qui m’a formé depuis le ventre comme serviteur pour lui, 
pour faire revenir Jacob vers Lui  
et Israël pour Lui sera rassemblé,  
et je serai glorifié (δοξασθήσομαι) aux yeux de YHWH,  
et mon Dieu est ma force. 
Il est important de signaler, dans ces versets, le rapprochement de קיִר à ל ֶׁב ֶׁה, presque pour 
renforcer l’idée de l’inutilité de l’effort fourni par le serviteur.  
Dans le TM, on compte 73 occurrences du terme ל ֶׁב ֶׁה76, désignant l’« haleine » en tant 
que « vapeur » sous son aspect visible. À ces deux significations de base, s’associent les notions 
de « fugacité », « caducité », « futilité », qui confèrent à ce terme une valeur abstraite. Au ni-
veau lexical, ל ֶׁב ֶׁה se rapproche, entre autres, de קיִר, « vide » et de אְו ָּש77, « vain », « sans va-
leur », « trompeur », « faux ». Dans le Psautier, le terme désigne la vanité des idoles 
(cf. אְו ָּש־יֵלְבַה , 31,7), mais dans la majorité des attestations il indique une caractéristique de 
l’homme : l’homme n’est qu’une vapeur passagère (39,6.7.12 ; 144,4) ; tous ses projets sont 
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 En italien, il existe une expression qui parle de la charge, en tant que poids à assumer, et de l’honneur 
qui dérive d’une tâche à accomplir ; les deux mots reviennent dans des proverbes, comme par exemple 
« avere gli oneri ma non gli onori ». Les deux mots dérivent du latin : onóre, c’est-à-dire « respect », 
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ònere, indiquant le poids, la charge lourde d’une responsabilité, du terme ònus, « poids », « charge ». 
Ce jeu de mots est possible grâce à l’assonance entre les deux termes, même si la dérivation étymolo-
gique est différente. Cf. Dizionario etimologico online: http://www.etimo.it/?term=onore 
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suivi des Psaumes (10x). Sur cette racine, cf. R. ALBERTZ, « ל ֶׁב ֶׁה hoéboel SOFFIO », DTAT, t. 1, col. 405-
407 ; K. SEYBOLD, « ל ֶׁב ֶׁה hebel », GLAT, vol. II, 2002, col. 358-367. 
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 Sur ce mot, cf. F.V. REITERER, « אְו ָּש šāw’ » ; GLAT, vol. IX, 2009, col. 1-17. 
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vains aux yeux du Seigneur (94,11) ; les fils de l’homme ne sont qu’un souffle (62,10). La va-
peur, qui est quelque chose d’éphémère, caractérise donc l’homme face au דוֹב ָּכ du Seigneur. Le 
terme signale la futilité de la condition humaine, mais également des pensées et projets de 
l’homme. Dans notre passage, il désigne, comme dit plus haut, l’inutilité apparente de l’effort 
du serviteur. Aux termes קיִר et ל ֶׁב ֶׁה, s’opposent le verbe דֵב ָּכ ֶׁא, désignant la glorification du ser-
viteur, et le substantif יִזֻע, signalant la force de YHWH, seul appui du serviteur. Au vide et à la 
vapeur, deux réalités inconsistantes, s’opposent le poids, le דוֹב ָּכ, et la force du Seigneur, invo-
qué comme יִזֻע. 
En guise de conclusion, nous pouvons dire qu’en Ps 4,3 קיִר peut désigner : 1) soit la vanité 
des idoles face au דוֹב ָּכ du Dieu d’Israël, invoqué par le psalmiste ; 2) soit l’inanité de ces fils 
d’homme, qui se complaisent dans quelque chose qui est inutile, vide, face au דוֹב ָּכ du psalmiste 
qu’ils ont déshonoré. Dans le passage d’Isaïe, par contre, on oppose le sentiment du serviteur 
isaïen, se demandant si la fatigue pour accomplir la charge, que Dieu lui a confiée, a été vide, 
inutile, comme de la vapeur, à sa conscience d’une glorification à venir de la part de YHWH, qui 
est sa seule force ; sa glorification est la récompense de la tâche accomplie. 
- Bilan : les antonymes de דוֹב ָּכ 
Donc trois mots s’opposent à דוֹב ָּכ.  
La relation d’antonymie existant entre ןוֹל ָּק, « honte » (d’une racine signifiant « être léger »), 
et דוֹב ָּכ, (de la racine désignant l’« être pesant »), met en relief la signification première de pesan-
teur de ce terme. L’opposition se prolonge sur les deux catégories de personnes, auxquelles דוֹב ָּכ et 
ןוֹל ָּק sont attribués : les sages auront en héritage la gloire et la honte, le mépris, exaltant les insen-
sés.  
Le terme ה ָּמִלְכ, « déshonneur », un autre antonyme de דוֹב ָּכ, désigne plutôt l’état où par-
vient celui à qui on a enlevé la gloire. L’homme, à qui on a enlevé le דוֹב ָּכ, se trouve diminué et 
isolé. Parmi les personnages qui ont été déshonorés, c’est-à-dire qui se trouvent dans un état de 
manque de gloire, on a remarqué, d’une part, David et le serviteur isaïen et, d’autre part, Israël et 
Jérusalem, en tant que personnages collectifs.  
Le dernier antonyme s’opposant à דוֹב ָּכ  est le mot קיִר ; ce mot introduit, dans le champ sé-
mantique de דוֹב ָּכ , la notion de « vide » en contraste avec la notion de « plein » caractérisant la 
gloire. Le קיִר, en Is 49,3-5, est rapproché de ל ֶׁב ֶׁה ; ce terme ajoute à la signification de « vide » 
propre à קיִר, l’idée de futilité, de quelque chose d’éphémère. Face au vide et à la vapeur, s’oppose 
le poids et la substantialité du דוֹב ָּכ. Nous avons signalé, brièvement, que le véritable antonyme 
de קיִר  est אֵל ָּמ, indiquant le plein, et, dans le passage d’Ez, nous avons constaté qu’une caractéris-
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tique du דוֹב ָּכ, qui peut être vu comme une réalité pesante qui descend, est celle de remplir de sa 
présence un espace. Combler de sa présence quelque chose qui est vide est une caractéristique du 
דוֹב ָּכ qui remplit non seulement terre et cieux, mais également le Temple à Jérusalem. 
Abaissement et élévation : les racines לֵפ ָּש et םור 
Les deux verbes, לֵפ ָּש et םור font partie de la constellation de mots revenant dans les passa-
ges bibliques où il est question de la gloire d’un homme et de la gloire de YHWH. La racine לֵפ ָּש 
appartient au sémitique commun et assume la signification de base d’« être bas », et, dans la forme 
causative, celle de « rendre bas ». Dans le TM, la racine, avec ses dérivés, est présente avec ses 69 
occurrences. En hébreu on trouve, pour le verbe, l’idée d’une humiliation venant de Dieu78. 
Contrairement à לֵפ ָּש, la racine םור79signifie « être haut, élevé ». Dans le TM, le verbe est présent 
166 fois et revient principalement dans des textes poétiques. Lorsque la racine verbale est référée à 
Dieu, elle souligne la sublimité du Seigneur, sa puissance et sa grandeur : Dieu est élevé au-dessus 
des cieux et sa gloire est sur toute la terre (Ps 57,6.12) ; le Seigneur est élevé sur toutes les nations 
et son דוֹב ָּכ est au-dessus des cieux (Ps 113,4). 
Ces deux racines désignent souvent un double mouvement allant d’un radical abaissement à 
une élévation sublime. Un tel mouvement se retrouve en quatre passages, où il est question : 1) de 
l’abaissement et la gloire de David (2S 6,22 et Ps 3,4) ; 2) de la gloire d’un homme défini comme 
 ַחוּר־לַפְש (Pr 29,23); 3) de la gloire de Dieu qui, même si élevé, s’abaisse pour relever l’indigent 
(Ps 113,4.6.7). Le premier passage présente David s’abaissant volontairement avant d’être glorifié 
auprès des servantes (2S 6,22) : 
יִת ֹ֤לַקְנוּ  יִתי ִִּ֥י ָּהְו תא ָֹ֔ זִמ ֹ֙דוֹעל ֶ֖ ָּפ ָּש  יִ֑ ָּניֵעְב 
 ְתְר ַָ֔מ ָּא ר ִ֣ ֶׁשֲא ֹ֙תוֹה ָּמֲא ֵּֽ ָּה־םִעְו 
 ם ֶ֖ ָּמִעה ָּד ֵֵּֽב ָּכִא׃ 
Je serai insignifiant plus que cela et je serai bas à mes yeux, 
et auprès des servantes, dont tu parles,  
auprès d’elles, je serai glorifié. 
Nous signalons, ici, l’opposition de racines ללק et ל ָּפ ָּש avec דֵב ָּכ, indiquant un radical 
mouvement d’abaissement avant la gloire. En effet, David parle de son abaissement employant le 
verbe לַל ָּק au niphal, « être insignifiant », « s’abaisser », et l’adjectif ל ָּפ ָּש, « bas », « ignoble », 
« humble », affirmant ensuite qu’il sera glorifié auprès des servantes.  
Dans le Ps 3,4, le deuxième passage qui nous intéresse ici, le Seigneur est invoqué comme 
celui qui relève la tête du psalmiste-David : 
 י ִִ֑דֲעַב ןִֵָּ֣֣ג ָּמ ה ָּוהְֱ֭י ה ִ֣ ָּתַאְוי ִָ֗דוֹב ְַ֜כ  
י ִֵּֽשֹאר םי ִִּ֥רֵמוּ׃ 
Et toi, YHWH, un bouclier autour de moi, ma gloire 
et celui qui redresse ma tête. 
                                               
78
 Cf. K. ENGELKEN, « לֵפ ָּש Ṹāfēl », GLAT, vol. IX, 2009, col. 837-845. 
79
 Cf. E. FIRMAGE, J. MILGROM, U. DAHMEN, « םור rûm », GLAT, vol. VIII, 2008, col. 307-315. 
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YHWH, invoqué comme יִדוֹבְכ, est présenté comme יִשֹאר םיִרֵמ ; au דוֹב ָּכ du Seigneur est as-
sociée une action : le redressement de la tête, et donc de l’honneur, du messie-David. Au moyen 
de cette association on suggère un mouvement de relèvement et de réhabilitation.  
Le troisième passage se trouve dans le livre des Proverbes, où le sage met en œuvre un 
double mouvement de haut en bas, de bas en haut : l’orgueilleux sera abaissé, l’abaissé d’esprit 
obtiendra la gloire (Pr 29,23) : 
 וּנ ִ֑ ֶׁליִפְשַת ם ָּד ֱ֭ ָּא תִַ֣וֲאַג 
 ַחוּ ַ֜ ָ֗ר־לַפְשוּ  ךְ ִֹּ֥מְתִידוֹ ֵּֽב ָּכ׃ 
L’orgueil de l’homme l’abaissera, 
et l’abaissé d’esprit saisira la gloire 
On répère la construction chiastique ABB'A', signalant, d’une part, l’opposition entre la 
ה ָּוֲאַג de l’homme et le דוֹב ָּכ de celui qui est défini comme abaissé, et, d’autre part, l’association de 
דוֹב ָּכ avec  ַחוּר־לַפְש, l'abaissé d'esprit. Encore une énigme à résoudre : qui est cet homme que le 
proverbe définit comme  ַחוּר־לַפְש ? Nous avons déjà vu, plus haut, que David se désigne comme 
ל ָּפ ָּש en 2S 6,22. 
Le dernier texte, mettant en œuvre de puissants mouvements d’élévation, d’abaissement et 
de relèvement, est le Ps 113,4.6.7 : YHWH, le Dieu élevé, s’abaisse pour relever l’indigent : 
ם ֶ֖ ָּר  הִ֑ ָּוהְי ׀ם ִִּ֥יוֹג־ל ָּכ־לַע 
 םִי ִַ֣מ ָּשַה ל ֶַ֖עוֹ ֵּֽדוֹבְכ׃(v. 4)  
Elevé sur tous les peuples, YHWH,  
au dessus des cieux, sa gloire. 
י ִִּ֥ליִפְשַמ ֵַּֽה ׃ץ ֶׁר ֵּֽ ָּא ָּבוּ םִי ִַּ֥מ ָּשַב תוֹ ִ֑אְרִל(v.6)  Il s’abaisse pour voir dans les cieux et sur la terre. 
Dans ces deux versets, nous signalons, au v. 4, l’association entre l’élévation de YHWH sur 
les peuples, exprimée par le participe ם ָּר, et וֹדוֹבְכ, « sa gloire », qui est au-dessus des cieux. Au v. 
6, apparaît une autre association avec le verbe ל ָּפ ָּש, indiquant le mouvement contraire et suggérant 
que le propre de YHWH, et donc de sa gloire, est de s’abaisser. Le psalmiste affirme, en effet, que 
le mouvement d’élévation et d’abaissement est une des caractéristiques du Dieu d’Israël. Celui qui 
est élevé s’abaisse pour regarder cieux et terre, mais également pour relever l’indigent : 
 ל ִ֑ ָּד ר ִ֣ ָּפ ָּעֵמ י ִִ֣מי ִֵּֽקְְמ 
 ת ָֹ֗פְשַא ֵֵַּֽ֜מםי ִִּ֥ר ָּי ׃ןוֹ ֵּֽיְב ֶׁא (v. 7) 
Relevant de la poussière le faible,  
du tas d’ordures il relève le pauvre. 
Par l’emploi du même verbe, le psalmiste exprime ici une notion qui paraît paradoxale : 
YHWH, défini comme ם ָּר, « élevé », s’abaisse pour « élever », םיִר ָּי, le pauvre de son indigence. 
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Bilan conclusif  
Par l’enquête menée jusqu’ici nous avons vu apparaître une arborescence de mots autour 
de דוֹב ָּכ  qui, enrichissant le terme de différentes notions, aident à déchiffrer la compréhension que 
les auteurs bibliques ont pu avoir de דוֹב ָּכ.  
1) Les mots associés à דוֹב ָּכ permettent de percevoir plusieurs de ses facettes. Le דוֹב ָּכ pos-
sède force et puissance ; là où il y a de la richesse, il a aussi du דוֹב ָּכ. Nous avons signalé la rela-
tion étroite, presque de synonymie, existant entre דוֹב ָּכ et םיִנ ָּפ, terme indiquant « les faces » de 
Dieu. YHWH et Sagesse possèdent le דוֹב ָּכ et l’offrent à l’homme, avec la richesse et une vie sans 
fin. Le דוֹב ָּכ est étroitement associé à la ה ָּעוּשְי, ce salut que le Seigneur offre au roi-messie, en 
soulevant ce dernier de son état d’humiliation ou d’humilité, ה ָּו ָּנֲע. Cette condition d’humiliation, 
d’humilité, est présentée comme un état qui précède la gloire. Le דוֹב ָּכ  est encore associé à la 
louange : l’Israélite donne au Seigneur דוֹב ָּכ  et ה ָּלִהְת. La dernière association, rapprochant דוֹב ָּכ et 
רוֹא, entoure la gloire d’un halo de lumière. La manifestation du דוֹב ָּכ, et en particulier la manifes-
tation du ה ָּוהְי דוֹבְכ, est toujours liée à un phénomène lumineux.  
2) Nous avons vu ensuite que le דוֹב ָּכ est attribué à des hommes (Jacob, Joseph, les sages, la 
femme gracieuse), mais surtout à YHWH. Le דוֹב ָּכ n’est pas uniquement attribué à YHWH, par 
l’emploi de la chaîne construite הוהְי דוֹבְכ, mais également à son Nom, à sa Louange, à son Règne. 
Des textes il émerge que l’expression יִדוֹבְכ peut indiquer soit le Dieu personnel soit la personne 
du psalmiste, derrière lequel se cache souvent le personnage du roi-messie. 
3) Les auteurs bibliques donnent à דוֹב ָּכ une connotation de luminosité, par l’emploi de sy-
nonymes indiquant un rayonnement lumineux, un éclat, une splendeur, une majesté digne de 
louange. Le דוֹב ָּכ  possède une telle densité substantielle, touchant l’être divin ou l’être de 
l’homme, qui se manifeste extérieurement et qui est perçue en toute son éclatante beauté et splen-
deur. 
4) Les antonymes opposent au mot דוֹב ָּכ des expériences qui sont liées : a) à la honte, où le 
ןוֹל ָּק des insensés est le contraire du דוֹב ָּכ  des sages; b) au déshonneur, ה ָּמִלְכ, désignant l’état d’un 
homme à qui on a enlevé la gloire ; c) au vide, קיִר, à qui s’oppose le poids de דוֹב ָּכ avec sa subs-
tantialité et plénitude. Nous avons signalé brièvement que le véritable antonyme de קיִר est אֵל ָּמ, 
qui indique l’idée de remplir quelque chose qui est vide. Mais ce terme est mis, lui aussi, en rela-
tion avec דוֹב ָּכ indiquant une de ses caractéristiques. Le דוֹב ָּכ est vu, en effet, comme une réalité 
pesante qui descend ; la gloire divine remplit ainsi de sa présence un espace, en l’occurrence les 
cieux et la terre, mais également des lieux bien déterminés, tels que la tente et le temple. 
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5) En dernier lieu, nous avons vu que deux racines verbales, associées à דוֹב ָּכ, mettent en 
œuvre un double mouvement d’abaissement et d’élévation, concernant le Dieu élevé, qui s’abaisse 
pour redresser la tête du roi-messie et relèver le pauvre de sa misère.  
À ce point de notre enquête, il nous paraît utile de rassembler les différentes relations, de 
synonymie, d’association, de prédication et d’opposition, que דוֹב ָּכ  tisse avec les diverses racines, 
dont il a été question jusqu’ici, en un tableau récapitulatif : 
Relation à דוֹב ָּכ Substantifs Verbes 
Synonymie  דוֹה;  ר ָּד ָּה; םיִנ ָּפ ; ה ָּלִהְת    
Association ֹזע ; ר ֶֹׁשע; ה ָּמְכ ָּח ; םיִנ ָּפ ; בוּט ; יַח ;  ה ָּעוּשְי; 
ה ָּו ָּנֲע;  ה ָּלִהְת; רוֹא ;  ַחוּר־לַפְש 
יִשֹאר םיִרֵמ 
ל ָּפ ָּש ; םור  
Prédication - Le דוֹב ָּכ  des hommes (Jacob ; Joseph ; 
roi-messie ; femme gracieuse ; sages)  
- Le דוֹב ָּכ  de YHWH  
- Le דוֹב ָּכ  du Nom (וֹמְש) 
de la Louange (וֹת ָּלִהְת) 
du Règne (וֹתוּכְלַמ) 
םור ; אֵל ָּמ 
 
 
Opposition ןוֹל ָּק ; ה ָּמִלְכ ; קיִר ; ל ֶׁב ֶׁה ; ה ָּוֲאַג ל ָּפ ָּש ; לַל ָּק 
Nous nous sommes intéressés jusqu’ici aux mots, qui ont avec דוֹב ָּכ une relation de 
synonymie, d’association, de prédication et d’antonymie. Le דוֹב ָּכ prenant sa source dans le 
verbe qui indique, premièrement, l’« être pesant » d’une réalité, d’une personne, nous allons 
prolonger notre recherche en nous intéressant au verbe דֵב ָּכ, en suivant une démarche similaire. 
2. Richesse sémantique du verbe דֵב ָּכ 
Le verbe דֵב ָּכ est un verbe statif, indiquant un état plutôt qu’une action. À la conjugaison 
qal, le verbe
80
 exprime la signification fondamentale de la racine, c’est-à-dire l’idée d’« être 
pesant ». Dans cette deuxième partie de notre étude, nous chercherons à saisir, dans un premier 
temps, la notion de poids indiquée par cette racine, en la comparant avec d’autres racines verbales, 
exprimant en hébreu l’idée de poids81, puis avec des verbes, qui ont avec דֵב ָּכ une relation de 
                                               
80
 Les 40 occurrences de l’adjectif indiquent, elles-aussi, l’état de pesanteur d’une chose, d’une personne, 
d’une réalité. 
81
 En hébreu existe un vocabulaire assez varié pour exprimer l’action de « peser », avec les substantifs 
correspondants pour dire le « poids », la « charge » : − 1. le verbe לַט ָּנ, qui exprime l’idée de supporter, 
soutenir, lever, mais aussi peser, le substantif qui en dérive est ל ֶׁטֵנ, fardeau, poids ; − 2. le verbe א ָּש ָּנ qui 
assume, au qal, les significations de lever, porter, supporter, soutenir mais aussi pardonner et, au niphal, 
les valeurs de être soulevé, exalté, s’élever, être transporté ; le substantif dérivé de la même racine est 
א ָּשַמ, charge, fardeau, tribut, port d’un objet, mais aussi élévation et oracle, prophétie ; − 3. le verbe לַק ָּש, 
qui signifie peser, évaluer mais aussi payer et, au niphal, être pesé, évalué ; le mot qui en dérive est ל ָּקְשִמ, 
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synonymie ou d’antonymie. Dans un deuxième temps, nous présenterons des passages où le verbe 
est au piel ou au niphal : c’est, en effet, dans ces deux conjugaisons, que דֵב ָּכ  assume les significa-
tions d’« honorer/être honoré », et de « glorifier/être glorifié ». 
La racine דֵב ָּכ comparée à  לַק ָּש  
Le verbe לַק ָּש signifie peser, évaluer (2S 14,26 ; 2S 18,12 ; 1R 20,39 ; Esd 8,25-26) mais 
aussi payer (Ex 22,6) et, au niphal, être pesé, évalué (Jb 28,15). Le verbe revient 22 fois dans le 
TM, mais c’est surtout le substantif ל ֶׁק ֶׁש qui est très employé (88x) pour indiquer d’abord le poids 
des pierres avec lequel on évaluait la marchandise, ensuite la monnaie
82
.  
Il existe un seul passage biblique où la racine דֵב ָּכ se retrouve dans un contexte où apparaît 
le verbe לַק ָּש et où on pèse quelque chose qui est דֵב ָּכ. Ce verset nous permet de saisir la différence 
de sens existant entre ces deux racines. En 2S 14,26, il est question des cheveux d’Absalom, un 
homme à la beauté incomparable. Le fils de David rase chaque année son abondante chevelure, 
car elle est דֵב ָּכ83 sur lui. La chevelure, coupée annuellement, est pesée et évaluée : l’action de 
peser et d’apprécier les cheveux du jeune homme est exprimée par le verbe לַק ָּש et le substantif 
ל ֶׁק ֶׁש. Dans ce verset, la racine דֵב ָּכ indique, d’une part, la propriété de pesanteur des cheveux et, 
d’autre part, l’impression de gêne causée par le poids de l’épaisse chevelure : 
 ַח ֵָ֔לַגְי ר ִ֣ ֶׁשֲא ֹ֙םיִמ ָּיַל ׀םי ִֹ֤מ ָּי ץ ֵֹ֙קִמ ה ָּי ָּה ְ֠ ְֵּֽו ֹ֒וֹשֹאר־ת ֶׁא ֘וֹחְלַגְב ֵּֽוּ
ד ִֵּ֥ב ָּכ־י ִֵּֽכ  וֹ ִ֑חְלִגְו וי ֶ֖ ָּל ָּע ֹ֙לַק ָּשְו  וֹ ָ֔שֹאר ר ִַ֣עְש־ת ֶׁא 
 םִי ִַּ֥תא ָּמםי ִֶ֖ל ָּקְש ׃ךְ ֶׁל ֵּֽ ֶׁמַה ן ֶׁב ִּ֥ ֶׁאְב 
Et quand il rasait sa tête, et c’était chaque année 
qu’il se rasait car pesant sur lui, et il se rasait  
et il pesait les cheveux de sa tête,  
deux-cents shekels au poids du roi. 
Deux différentes notions de poids se dégagent du verset : 1) par דֵב ָּכ on indique l’être pe-
sant en soi d’une chose qui provoque un sentiment de gêne, un poids qui pèse sur quelqu’un et 
qui l’accable ; 2) par לַק ָּש, on exprime l’action extérieure de peser (par comparaison d’un poids 
à un autre poids qui sert d’unité de mesure), et ensuite celle d’évaluer la valeur de la chose pe-
sée en shekels.  
La signification de דֵב ָּכ, « être pesant », à la conjugaison qal, se retrouve également pour 
l’adjectif que les auteurs bibliques emploient afin d’indiquer le poids de la famine (ב ָּע ָּר ָּה דֵב ָּכ־יִכ, 
Gn 12,10 ; 41,31 ; 43,1 ; 47,4.13), du deuil (ה ֶׁז דֵב ָּכ־ל ֶׁבֵא, Gn 50,11), de la nuée (ר ָָּ֔ה ָּה־לַע ֹ֙דֵב ָּכ ןָּ֣ ֹ֤ ָּנ ָּעְו, 
                                                                                                                                         
lourdeur, poids ; − 4. le verbe לקת qui rend plutôt les valeurs de régler, mesurer, estimer, faire égal, de 
niveau, mais assume aussi la signification de peser et d’être pesé (au formes piel et poual) ; − 5. en ara-
méen, l’action de peser est exprimée par le verbe לקת, présent 3 fois dans le livre de Daniel (5,25.27); ce 
verbe correspond au verbe hébreu לַק ָּש. 
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 Cf. M. OEMING, «לַק ָּש Ṹāqal », GLAT, vol. IX, 2009, col. 856-861. 
83
 La compréhension de cette occurrence est controversée : certains exégètes voient en דֵב ָּכ la forme ver-
bale au qal, d’autres l’adjectif.  
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Ex 19,16), mais aussi, en sens métaphorique, la lourdeur du joug imposé par un roi (דֵב ָּכ ֹלע, 1R 
12,11), la pesanteur d’organes ou de membres du corps humains, soit pour signaler leur mauvais 
fonctionnement (Moïse, « lourd » de bouche et de langue : יִכ ֵֹּֽנ ָּא ןוֹ ֶ֖ש ָּל ד ִַּ֥בְכוּ ה ֵׁ֛ ֶׁפ־דַבְכ י ִָ֧כ, Ex 4,10), 
soit pour exprimer, sur un plan anthropologique, leur endurcissement, (cf. le cœur pesant de 
Pharaon : ֹהעְרַפ בֵל דֵב ָּכ, Ex 7,14). 
La racine דֵב ָּכ comparée à א ָּש ָּנ 
La racine א ָּש ָּנ, « soulever, porter », est une racine sémitique commune. Par elle, on indique 
le mouvement physique de soulever un poids et de le porter. La racine exprime, entre autres, l’idée 
de résistance mais aussi la notion de supporter une punition ou une humiliation. Le verbe א ָּש ָּנ 
assume, au qal, les significations de « porter un poids », « supporter », « soutenir », mais égale-
ment « enlever » d’où le sens de « pardonner », le pardon étant lié à l’idée d’enlever le poids, de 
porter loin la faute, le péché et la punition
84
.  
Le substantif dérivant de la même racine est א ָּשַמ, « charge », « fardeau », « tribut », 
« port » d’un objet, mais aussi « élévation » de la voie d’où la signification de « charge », c’est-à-
dire d’« accusation » ; le mot est très présent dans les textes prophétiques et il est traduit comme 
« oracle
85
 ». Je propose, ici, l’analyse de deux passages de la Torah concernant le peuple « pe-
sant » et de deux psaumes décrivant la pesanteur du péché.  
- Un peuple « pesant » 
Dans deux passages de la Torah, Ex 18 et Nb 11, le peuple d’Israël est présenté comme un 
poids, une charge, pour Moïse (cf. aussi Dt 1,9-12). Dans le récit exodique, Jéthro beau-père de 
Moïse, voyant comment ce dernier juge le peuple, affirme que l’affaire est trop דֵב ָּכ pour son gen-
dre et lui conseille, afin d’alléger sa charge, de choisir des hommes qui puissent l’aider dans cette 
lourde tâche (v. 21) ; voici les deux versets d’Ex 18,18.22 : 
 ךְ ִ֑ ָּמִע ר ִ֣ ֶׁשֲא הֶ֖ ֶׁזַה ם ִּ֥ ָּע ָּה־םַג ה ָֹּּ֕תַא־םַג ל ָֹ֔בִת ל ִֹ֣ב ָּנ 
ד ֵֹ֤ב ָּכ־י ִֵּֽכ  ֹ֙ךְָמִמר ָָּ֔ב ָּדַה  
 וּה ֶֹ֖שֲע ל ִַּ֥כוּת־ֹאלךָ ֵּֽ ֶׁדַבְל׃  
Epuiser tu t’épuiseras toi et aussi ce peuple avec toi, 
car trop pesante pour toi la tâche,  
tu ne peux la faire tout seul.  
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 Cf. D.N. FREEDMAN, B.E. WILLOUGHBY, « א ָּש ָּנ nāśā’ », GLAT, vol. V, 2005, col. 1065-1082. 
85
 Jérôme traduit ce terme par « onus », à la riche polysémie ; en effet ce mot peut assumer les significa-
tions suivantes : 1) poids, charge ; 2) difficulté, peine ; 3) obligation, responsabilité ; 4) tribut, impôt ; 




 ֹ֒תֵע־ל ָּכְב ֘ם ָּע ָּה־ת ֶׁא וּ ִ֣טְפ ָּשְו 
 ךָי ֶָׁ֔לֵא וּאי ִִ֣ב ָּי ֹֹ֙לד ָּגַה ר ֹ֤ ָּב ָּדַה־ל ָּכ ה ָָּ֞י ָּהְו 
 ם ִֵ֑ה־וּטְפְשִי ן ֶֹ֖ט ָּקַה ר ִּ֥ ָּב ָּדַה־ל ָּכְו 
 ֹ֙לֵק ָּהְו  ךָי ֶָׁ֔ל ָּע ֵֵּֽמוּ ֶ֖אְש ָּנְו ךְ ֵּֽ ָּתִא׃    
Et ils jugeront le peuple en tout temps,  
toute affaire importante qu’ils portent devant toi  
et toute affaire petite qu’ils  jugent eux-mêmes ; 
allège-toi et qu’ils portent avec toi. 
Dans le récit du livre des Nombres, c’est Moïse qui adresse une plainte à YHWH pour avoir 
mis sur lui le א ָּשַמ du peuple (Nb 11,11), qu’il définit comme דֵב ָּכ (v. 14). Le Seigneur exhorte 
Moïse à choisir 70 hommes, afin qu’ils « portent » avec lui cette charge (v. 17) : 
 ה ָ֗ ָּוהְי־ל ֶׁא ה ֶַׁ֜שֹמ ר ֶׁמא ֹֹ֙ יַו 
 ךָ ָ֔ ֶׁדְבַעְל ָֹּ֙ת ֹֹ֙ עֵרֲה ה ֹ֤ ָּמ ָּל 
 ךָיִ֑ ֶׁניֵעְב ן ֵֶ֖ח יִת ִּ֥ ָּצ ָּמ־ֹאל ה ָּמ ֵׁ֛ ָּלְו 
 םוּ ָ֗ש ָּלא ֵׁ֛ ָּשַמ־ת ֶׁא ם ִּ֥ ָּע ָּה־ל ָּכ  ׃י ֵּֽ ָּל ָּע הֶ֖ ֶׁזַה(v. 11) 
Et dit Moïse à YHWH :  
« Pourquoi affliges-tu ton serviteur  
et pourquoi je n’ai pas trouvé grâce à tes yeux  
pour mettre le poids de tout ce peuple sur moi ? 
 י ִָ֔דַבְל ֹ֙יִכֹנ ָּא ל ַֹ֤כוּא־א ֵֹּֽ ל 
תא ֵֶ֖ש ָּל הִ֑ ֶׁזַה ם ִ֣ ָּע ָּה־ל ָּכ־ת ֶׁא 
 יִנ ֵּֽ ֶׁמִמ ד ֵֶ֖ב ָּכ י ִִּ֥כ׃ (v. 14)  
Je ne peux, moi tout seul,  
porter tout ce peuple  
car il est trop pesant pour moi. 
 ֹ֒ם ָּש ֘ךְָמִע י ִִ֣תְרַבִדְו י ִָ֗תְדַר ָּיְו 
 ךָי ֶ֖ ֶׁל ָּע ר ִּ֥ ֶׁשֲא ַחוּ ֵׁ֛ר ָּה־ןִמ י ִָ֗תְלַצ ָּאְו 
 ם ִ֑ ֶׁהיֵלֲע י ִִ֣תְמַשְו 
וּ ֹ֤אְש ָּנְו  ֹ֙ךְָתִא ם ָָּ֔ע ָּה א ִ֣ ָּשַמְב  
א ִּ֥ ָּשִת־ֹאלְו  ה ֶ֖ ָּתַאךָ ֵּֽ ֶׁדַבְל׃ (v. 17)  
Et je descendrai et parlerai avec toi là  
et je prendrai de l’esprit qui est sur toi  
et je le mettrai sur eux  
et ils porteront avec toi le fardeau du peuple  
et tu ne porteras plus toi, tout seul.  
De ces versets émergent deux notions différentes de poids : 1) le poids intrinsèque d’un 
peuple rebelle et difficile à gouverner
86
, exprimé par דֵב ָּכ ; cette pesanteur du peuple est ressen-
tie par Moïse, l’homme à qui Dieu a confié cette tâche accablante, comme א ָּשַמ, comme un far-
deau trop lourd à porter ; 2) le poids qui est « porté », qui est « supporté », par plusieurs person-
nes, selon la signification du verbe א ָּש ָּנ : ךְָתִא וּאְש ָּנְו, « ils porteront avec toi » (même formulation 
en Ex 18,22 et Nb 11,17), et qui soulage Moïse.  
Le Seigneur, en partageant sur 70 hommes, craignant Dieu, l’esprit qui est sur Moïse, 
donne à celui-ci une aide : la gravité du poids est partagée. Moïse n’est plus seul, d’autres por-
tent ce poids avec lui ; il est ainsi allégé de sa charge (cf. Ex, 18,22). Trois racines sont mises en 
parallèle dans ces passages : le peuple דֵב ָּכ qui est comme une charge, א ָּשַמ, sur Moïse, le terme 
signalant une relation de synonymie ; l’élu de Dieu est allégé (verbe לַל ָּק au hiphil) de ce poids 
lourd « à porter » (תאֵש ָּל), car d’autres vont le « porter » (וּ ֹ֤אְש ָּנְו) avec lui.  
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 Le peuple d’Israël est encore défini comme דֵב ָּכ en 1R 3,9 par Salomon, un peuple nombreux, impor-
tant, et ensuite par Isaïe en Is 1,4 : un peuple lourd d’iniquité, ןוֹ ָּע ד ֶׁב ֶׁכ םַע. 
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- Le poids du péché 
La première apparition du verbe dans la Bible, en Gn 18,20, désigne la pesanteur du péché 
de Sodome et Gomorrhe : ד ֵֹּֽאְמ ה ֶ֖ ָּדְב ָּכ י ִִּ֥כ ם ָָּ֔תא ָּט ַֹ֙חְו ה ָּב ִ֑ ָּר־יִכ ה ֶ֖ ָּרֹמֲעַו ם ִֹּ֥דְס ת ֵַׁ֛קְֲעַז ה ָָּ֔והְי ר ֶׁמא ִֹ֣ יַו, « Et YHWH 
dit : “Le cri contre Sodome et Gomorrhe est bien grand, et leur péché est très lourd.” » C’est le 
Seigneur qui désigne ainsi le péché de ces deux villes : leur faute est  ָּכה ָּדְב ֹדאְמ , « très pesante », 
soulignant, par ces mots, la gravité intrinsèque du péché des habitants de ces deux villes.  
Les Ps 32 et 38 vont exprimer un autre aspect de la pesanteur du péché : il est lourd à porter 
et il pèse sur celui qui l’a commis. Il ne s’agit plus d’une faute collective, mais d’un péché person-
nel pesant sur le suppliant du psaume. Les deux lamentations rapprochent la racine דֵב ָּכ de א ָּש ָּנ. En 
Ps 32,1.4-5, le psalmiste met en parallèle la pesanteur du péché, comparée au poids de la main de 
Dieu sur le pécheur, et le soulagement qui fait suite au pardon expérimenté, après l’aveu de la 
faute :   
לי ִִּ֥כְש ַַ֫מ ד ִָ֗ו ָּדְל 
  י ִֵּ֥רְשַאעַש ֶָׁ֗פ־יוּש ְֵּֽנ  
 יוּ ִ֣סְכ׃ה ֵּֽ ָּא ָּטֲח (v.1)  
De David, poème.  
Bonheur de celui à qui est portée l’iniquité  
et à qui est couvert le péché.  
 ֘ה ָּלְיַל ָּו ם ִ֣ ָּמוֹי ׀י ִֹ֤כ 
ךָ ִּ֥ ֶׁד ַָּ֫י י ַָ֗ל ָּע ד ִַּ֥בְכִת  
 י ִִ֑דַשְל ךְ ִַּ֥פְה ֶׁנ 
׃ה ָּל ֵּֽ ֶׁס ץִי ִַ֣ק יֵנ ֶֹ֖בְרַחְב (v.4)  
Car de jour et de nuit  
pesait sur moi ta main, 
s’altérait ma sève  
dans les chaleurs de l’été, pause. 
 ֶּ֡ךֲָעי ִִ֪דוֹא י ִֹ֙תא ָּטַח 
 יִתי ִָ֗סִכ־א ֵֹּֽ ל יִֹ֤נ ָ֨וֲֹעַו 
 הִ֑ ָּוהיַל יַע ָּש ְֱ֭פ י ִֵ֣לֲע ה ֹ֤ ֶׁדוֹא יִתְר ַָ֗מ ָּא 
י ִִ֣תא ָּטַח ן ֶ֖וֲֹע ָּתא ֹ֤ ָּש ָָּ֨נ ה ָֹּ֙תַאְו ׃ה ָּל ֵּֽ ֶׁס (v.5)  
Mon péché je te fais connaître  
et ma faute je n’ai pas couvert 
j’ai dit : « Je ferai connaître mes iniquités à YHWH » 
et Toi, Tu as porté la faute de mon péché, pause. 
Le psaume débute par une béatitude : « heureux celui à qui le péché est porté (enlevé) », 
עַש ֶָׁ֗פ־יוּשְנ, suivie par la métaphore de la main de Dieu qui pèse sur le psalmiste, indiquant la pesan-
teur du péché qu’il ressent sur lui-même, יַל ָּע. Au v. 5, le psalmiste avoue sa faute. À l’aveu fait 
suite la conscience que le Seigneur a pardonné l’impiété du péché. Si d’une part, la main de Dieu 
pèse, דַבְכִת, sur le psalmiste à cause de son péché, d’autre part, le psalmiste exprime la conviction 
que c’est le Seigneur qui « porte » le péché et donc l’enlève, le pardonne. Ces versets nous invitent 
à approfondir deux aspects : la construction de דֵב ָּכ avec לַע et le rapprochement des deux verbes 
דֵב ָּכ et א ָּש ָּנ.  
Le verbe דֵב ָּכ, au qal, est construit souvent avec la préposition לַע pour exprimer l’idée 
qu’une réalité extérieure accable des hommes, en leur faisant expérimenter une sensation de lour-
deur dans leur propre chair. Mis à part notre psaume, où la main de YHWH pèse sur le psalmiste, 
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une telle construction revient encore 9 fois, dans divers textes bibliques, pour signaler : l’ordre de 
Pharaon d’appesantir la servitude des Israélites : םיִש ָּנֲא ָּה־לַע ה ָֹּדבֲע ָּה דַבְכִת  (Ex 5,9) ; la main de 
YHWH qui s’appesantit contre les Ashdodites à cause l’arche : םיִדוֹדְשַא ָּה־ל ֶׁא ה ָּוהְי־דַי דַבְכִתַו  (1S 
5,6) ; la chevelure pesante sur Absalom : וי ָּל ָּע דֵב ָּכ־יִכ (2S 14,26) ; le combat qui s’alourdit sur 
Saül :   לוּא ָּש־לַע ה ָּמ ָּחְלִמַה  דַבְכִתַו (1Ch 10,3)87 ; la servitude qui pèse sur le peuple : ה ָֹּדבֲע ָּה ה ָּדְב ֵּֽ ָּכ־יִכ
 ם ָּע ָּה־לַע (Ne 5,15.18) ; la main de Job qui pèse sur son gémissement : יִת ָּחְנַא־לַע ה ָּדְב ָּכ יִד ָּי (Jb 23,2); 
la révolte de la terre qui pèse sur elle : הּ ָּעְשִפ ָֹּ֙הי ֶׁל ָּע דַב ָּכְו (Is 24,20).  
En deux autres passages, on exprime encore : 1) le souci de ne pas être à la charge de quel-
qu’un ; c’est David qui récuse ainsi l’invitation de son fils Absalom : ךָי ֶׁל ָּע דַבְכִנ ֹאלְו (2S 13,25) ; 2) 
le souci de ne pas faire peser son autorité sur quelqu’un : c’est Elihou qui, dans sa réplique à Job, 
dit : ד ָּבְכִי־ֹאל ךָי ֶׁל ָּע יִפְכַאְו (Jb 33,7).  
Il est important de signaler que la construction de דֵב ָּכ avec לַע montre un mouvement du 
haut vers le bas, signalant une pesanteur ressentie comme accablante par le haut. Dans le Ps 32, en 
effet, les deux verbes, sont opposés. Nous pouvons schématiser ainsi ces deux mouvements : 
Mouvement du haut vers le bas, exprimé par דֵב ָּכ + לַע 
ךָ ֶׁד ָּי יַל ָּע דַבְכִת 
Pesait sur moi, ta main 
Mouvement du bas vers le haut exprimé par א ָּש ָּנ  
 יֵרְשַאעַש ֶָׁ֗פ־יוּשְנ  
Bonheur de celui de qui est portée l’iniquité 
 ָּתא ֹ֤ ָּש ָָּ֨נ ה ָֹּ֙תַאְו י ִִ֣תא ָּטַח ן ֶ֖וֲֹע  
Et Toi, Tu as porté la faute de mon péché 
Par דֵב ָּכ + לַע, l’auteur biblique décrit donc l’accablement d’une personne, dû à un poids im-
posé par le haut. En Ps 32, il s’agit du poids du péché, formulé par la métaphore de la main de 
Dieu qui pèse. Par א ָּש ָּנ, on exprime le soulagement qu’une personne éprouve, lorsque quelqu’un 
porte son poids, la soulevant ainsi de la charge accablante qu’elle porte. Dans le psaume, celui qui 
porte le péché et qui soulève ainsi l’homme pécheur, c’est YHWH. Le Seigneur porte le péché de 
l’homme, donc Il l’enlève et pardonne ainsi celui qui a péché. 
Dans le Ps 38, une lamentation attribuée à David, le psalmiste décrit avec des images très 
frappantes son état d’homme accablé par le péché. Nous retrouvons, au v. 3b, la métaphore de la 
main de Dieu exprimant, par un autre verbe, la même idée qu’en Ps 32,4 : « et est descendue sur 
moi, ta main », ךָ ֶׁד ָּי יַל ָּע תַחְנִתַו. Voici, donc, le mouvement de haut vers le bas déjà signalé précé-
demment et exprimé clairement par le verbe תחנ. Le verset suivant décrit les innombrables fautes 
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 Dans le passage parallèle de 1S 31,3, דֵב ָּכ est construit avec ל ֶׁא : לוּא ָּש־ל ֶׁא ה ָּמ ָּחְלִמַה דַבְכִת. 
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du psalmiste-David qui les compare à un fardeau pesant. Nous retrouvons, encore une fois, les 
racines דֵב ָּכ et א ָּש ָּנ côte à côte :  
 י ִִ֑שֹאר וּ ִ֣רְב ָּע יַתֹנוֹ ֱֲ֭ע י ִִ֣כ 
 ד ֵָ֗ב ַָּ֜כ א ִּ֥ ָּשַמְכ 
וּ ִּ֥דְבְכִי ׃יִנ ֵּֽ ֶׁמִמ 
Car mes fautes dépassent ma tête,  
comme un fardeau pesant,  
elles pèsent trop pour moi. 
Ici, les deux racines sont synonymes et on remarque, dans le verset, un effet de redondance 
par la répétition de la racine דֵב ָּכ : les fautes sont comparées à un דֵב ָּכ א ָּשַמ et elles pèsent, וּדְבְכִי. 
On insiste par là sur une caractéristique du péché : il est pesant, דֵב ָּכ, et il pèse.  
À la conclusion de cette partie, voici brièvement, les données recueillies. La racine דֵב ָּכ est 
tissée par un double fil à la racine א ָּש ָּנ : 1) le substantif א ָּשַמ – soulignant la signification de 
poids propre à דֵב ָּכ et indiquant, d’une part, le poids d’un peuple difficile à gouverner au point 
de devenir une charge et, d’autre part, la gravité du péché – se présente comme synonyme de 
דֵב ָּכ ; 2) le verbe א ָּש ָּנ, jouant sur la double signification de porter et donc d’enlever, signale le 
fait que le Seigneur intervient : Il vient en aide à celui qui succombe sous la lourde charge de 
guider un peuple pesant ;  Il porte lui-même, et donc enlève, le poids du péché qui accable le 
psalmiste
88
. Les deux racines sont dans une relation d’opposition : דֵב ָּכ signale un mouvement 
de haut en bas, qui est le propre d’un poids qui descend, car il est pesant ; א ָּש ָּנ, avec sa significa-
tion de porter, suggère au contraire le soulèvement d’un poids, mais aussi le soulagement dû au 
fait que quelqu’un d’autre porte, et donc enlève, un poids accablant comme peut être le fardeau 
du péché, ou la charge de tout un peuple. 
La racine דֵב ָּכ comparée à לַט ָּנ 
Le verbe לַט ָּנ apparaît dans la Bible seulement 4 fois ; trois occurrences sont au qal et ex-
priment l’idée d’« imposer un poids » à quelqu’un (2S 24,12 ; Lm 3,28) et de « peser » (Is 40,15). 
La seule occurrence au piel, en Is 63,9, rend la notion de « soutenir », « soulever ». À côté du ver-
be, il existe une seule occurrence du substantif : il s’agit du mot ל ֶׁטֵנ, intéressant pour notre propos, 
car il apparaît, en Pr 27,3, dans un contexte où la racine דֵב ָּכ est mentionnée deux fois : 
ד ֶׁב ֵֹּֽכ ן ֶׁב ֱֶׁ֭א־ל ֶׁטִֵ֣נְו  לוֹ ִ֑חַה 
 לי ִָ֗ו ַ֜ א סַע ִַּ֥כְוד ִֵּ֥ב ָּכ ׃ם ֵּֽ ֶׁהיֵנְשִמ 
Pesanteur de la pierre et poids du sable,  
mais la colère du fou plus pesante que les deux. 
On compare, dans cette maxime, la colère du fou au poids, ד ֶֹׁבכ, de la pierre, et au fardeau, à 
la masse, ל ֶׁטֵנ, du sable. Deux poids concrets, celui de la pierre et celui du sable, servent de compa-
raison au poids métaphorique de la colère de l’insensé. Au ד ֶֹׁבכ de la pierre et au ל ֶׁטֵנ du sable est 
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 En Ps 85,3 le Seigneur porte également le péché du peuple. 
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comparé l’état individuel d’irritabilité d’un homme, défini comme דֵב ָּכ, pesant. Cette pesanteur 
peut être vue sous deux perspectives différentes : 1) la colère d’un fou est en elle-même une réalité 
pesante ; 2) elle est vue comme un poids qui agresse ceux sur qui elle se déverse : l’insensé donc 
est une personne « lourde » pour son entourage. 
Synonymes et antonymes de דֵב ָּכ 
- La racine verbale רַק ָּי : « être précieux » 
Nous avons vu plus haut que l’idée d’« être précieux » ou d’« être célèbre », se retrouve 
dans la racine hébraïque רַק ָּי. En Is 43,4a, רַק ָּי est employé comme synonyme de דֵב ָּכ ; dans ce 
verset, le Seigneur parle à Jacob/Israël en lui disant qu’il a de la valeur à ses yeux ; cette prédilec-
tion du Seigneur pour Jacob est exprimée par les racines דֵב ָּכ et רַק ָּי : 
 ר ֶֹׁ֙שֲאֵמ ָּתְר ַָ֧קְ ָּי  יֵַׁ֛ניֵעְב 
 ָּתְד ֶַ֖בְכִנ ךָי ִִ֑תְבַהֲא יִִ֣נֲאַו 
Parce que tu as du prix à mes yeux,  
tu as du poids
89
 et je t’aime. 
Le prophète, à l’aide de trois verbes, exprime les sentiments de Dieu envers Jacob/Israël. 
On observe un crescendo culminant par le verbe בַה ָּא : si Jacob a du prix aux yeux du Seigneur 
c’est qu’il a du poids, voilà pourquoi le Seigneur l’aime. Dans ce verset, les deux verbes sont sy-
nonymes. La valeur est exprimée en termes de pesanteur : Jacob a du prix,  ָּתְרַק ָּי, car il a du poids, 
 ָּתְדַבְכִנ, aux yeux de Dieu. L’accompli niphal peut être rendu, en français, par « tu es glorieux », 
comme l’ont compris la LXX et Jérôme (ἐδοξάσθης ; gloriosus). Intéressant est le fait que, dans 
ce verset, le prix de la personne est exprimée avec la racine דֵב ָּכ : cet homme est précieux car il a 
un poids substantiel. Si Jacob a de la valeur aux yeux du Seigneur, c’est qu’il possède un poids de 
gloire
90
. La forme verbale,  ָּתְדַבְכִנ, un accompli niphal pouvant signifier : « tu as du poids/tu es 
glorieux », signale, à notre avis, le poids intérieur, la valeur intrinsèque, du personnage dont il est 
question dans le verset. Il s’agit de Jacob/Israël, ce nom nous renvoie au premier personnage bi-
blique, à qui le texte biblique attribue la gloire (Gn 31,1). 
- La racine verbale indiquant la légèreté : ללק  
La racine לַל ָּק est commune à toutes les langues sémitiques avec la signification fondamen-
tale d’« être petit, léger, de peu de valeur91.» Le verbe, dans sa forme de base, est l’antonyme de 
דֵב ָּכ, « être pesant », exprimant la signification de « légèreté », dans un sens physique, et de « futi-
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 J’adopte, ici la trad. de la TOB. 
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 Cf. les proverbes français et italien : « il vaut son pesant d’or » ; « vale tanto oro quanto pesa ».  
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 Cf. J. SCHARBERT, « ללק qll », GLAT, vol. VII, 2007, col. 992-1001. 
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lité », c'est-à-dire « non honoré », dans un sens figuré. Suivant les conjugaisons, ללק peut assu-
mer les significations suivantes : « rendre léger », « traiter avec mépris », « maudire ». C. Keller 
souligne que, dans sa signification fondamentale d’« être léger », de « ne pas avoir de poids », 
d’« être insignifiant », d’« être méprisable », la racine ללק a un rapport antithétique avec la raci-
ne דֵב ָּכ, qui signifie « être pesant », puis « être honoré », « être glorifié » ; il affirme que le déve-
loppement sémantique de la racine ללק est, sous tous les aspects, opposé à celui de la racine 
 ָּכדֵב 92. 
Nous avons déjà vu le passage où Moïse, par le partage de la tâche avec d’autres hommes, 
allège sa charge (Ex 18,22). Nous étudions ici trois textes ; il s’agit des passages concernant : 1) 
l’honneur dû aux parents ; 2) le joug rendu pesant et qu’on demande d’alléger ; 3) le messie David 
s’humiliant jusqu’à être insignifiant.  
Honorer ou maudire son père et sa mère. En Ex 20,12, nous trouvons la parole du Seigneur 
sur l’honneur des parents : דֵבַכ ךָ ֶׁמִא־ת ֶׁאְו ךָיִב ָּא־ת ֶׁא . En Ex 21,17, le même ordre est exprimé par 
l’action contraire : לֵלַקְמוּ ת ָּמוּי תוֹמ וֹמִאְו ויִב ָּא  : celui qui maudit, qui allège, son père et sa mère est 
passible de mort. En Lv 20,9 l’ordre est réitéré avec plus de force: 
  ר ֶֹׁ֙שֲא שי ִָ֗א שי ִִ֣א־י ִֵּֽכוֹ ֶ֖מִא־ת ֶׁאְו וי ִֵׁ֛ב ָּא־ת ֶׁא ל ֵָ֧לַקְי  
 ת ִ֑ ָּמוּי תוֹ ִ֣מ 
ל ֵֶ֖לִק וֹ ֵׁ֛מִאְו וי ִָ֧ב ָּא ׃וֹ ֵּֽב וי ִּ֥ ָּמ ָּד 
Un homme, un homme qui maudit son père et sa mère, 
mourir il sera mis à mort,  
son père et sa mère il a maudit, son sang sur lui. 
L’injonction du Seigneur, dans ce verset du Lévitique, résume les deux commandements de 
l’Exode. En effet, l’auteur biblique reformule ici, reprenant les mêmes expressions, les deux or-
dres d’Ex 20,12 et 21,17. Je me limite à signaler : a) le jeu des deux formes verbales au piel, une 
fois à l’inaccompli, puis à l’accompli ; b) la construction concentrique du verset (ABCB'A') avec 
au centre le danger de mort, entouré par la mention du père et de la mère, enfin, aux deux extrémi-
tés, l’action d’alléger, de maudire, ses parents93. Même si à la conjugaison piel, l’opposition entre 
דֵב ָּכ et לַל ָּק pourrait ne pas être perçue en terme de « être pesant » et « être léger », il reste le fait 
que l’opposition de ces deux sens dérivés, « honorer » et « maudire », trouve sa source dans la 
signification fondamentale de ces deux racines exprimant deux significations qui s’opposent : דֵב ָּכ, 
« être pesant » et לַל ָּק, « être léger ». 
Le joug pesant. L’opposition des deux racines est évidente dans le passage de 1R 12,4.1094 : 
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 Cf. C. A. KELLER, « ללק qll, essere leggero », E. JENNI, C. WESTERMANN, DTAT, vol. 2, col. 578. Cf. 
aussi Victor P. HAMILTON, Exodus, an exegetical commentary, Grands Rapids (Michingan), Baker 
Akademic, 2011, p.340. 
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 Le thème sera repris par les sages Pr 20,20 ; 30,11 ; on retrouve le thème encore en Ez 22,7.  
94
 Cf. aussi le v. 9 et le passage parallèle de 2Ch 10,4.9.10. 
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Ton père a rendu dur notre joug  
et toi, maintenant, allège la servitude de ton père, la dure,  
et le joug, le pesant, qu’il a mis sur nous,  
et nous te servirons. 
 ךָי ִֶ֖ב ָּאה ִ֣ ָּשְקִה וּנ ִֵ֑לֻע־ת ֶׁא  
 ה ִ֣ ָּתַע ה ֶָּּ֡תַאְו ֩לֵק ָּה  ה ָָּ֗ש ָּקַה ךָי ִַ֜ב ָּא ת ַֹֹ֙דבֲעֵמ 
ד ֵֵׁ֛ב ָּכַה וֹ ָ֧לֻעֵמוּ  וּני ֵֶ֖ל ָּע ן ִַּ֥ת ָּנ־ר ֶׁשֲא 
 ׃ ָּך ֵּֽ ֶׁדְבַעַנְו(v. 4) 
Et lui dirent les jeunes gens qui avaient grandi avec lui, en disant :  
Ainsi tu parleras à ce peuple, qui t’a parlé :  
« Ton père a appesanti notre joug et toi allège-le-nous. »  
Ainsi tu leur parleras :  
« Mon petit doigt  est plus gros que les reins de mon père. » 
 ֹ֒רֹמאֵל ֘וֹתִא וּ ִ֣לְד ָּג ר ֶֹׁ֙שֲא ֹ֙םיִד ָּלְיַה וי ָָּ֗לֵא וּ ִ֣רְבַדְיַו 
 ר ָֹ֗מאֵל ךָי ֶַׁ֜לֵא וּ ֹ֙רְבִד ֩ר ֶׁשֲא ה ֶֶּׁ֡זַה ם ִ֣ ָּע ָּל ר ִַ֣מֹאת־ה ֵֹּֽכ 
 ֹ֙ךָי ִֹ֙ב ָּאדי ִִ֣בְכִה וּנ ֵָ֔לֻע־ת ֶׁא  ה ֶ֖ ָּתַאְול ִֵ֣קְ ָּה  וּני ִֵ֑ל ָּעֵמ 
 ם ֶָׁ֔היֵלֲא ר ִֵ֣בַדְת ה ֹֹּ֚כ 
׃י ִֵּֽב ָּא יִֵּ֥נְת ָּמִמ ה ֶ֖ ָּב ָּע י ִִּ֥נ ָּט ֵּֽ ָּק (v. 10)  
Dans le premier verset לַל ָּק est opposé à ה ָּש ָּק, les deux verbes sont au hiphil et il est ques-
tion du joug דֵב ָּכ imposé par Salomon, père de Roboam. L’opposition entre דֵב ָּכ et לַל ָּק est bien 
évidente au v. 10. Les deux verbes sont conjugués au hiphil, conjugaison causative avec le sens de 
« rendre pesant » et « rendre léger
95
». À la conjugaison hiphil, donc, les deux verbes expriment 
bien deux actions opposées : alléger le joug que Salomon a rendu pesant et qui pèse sur le peuple.  
Le messie comme un homme de rien (2S 6,20.22) : dans ce micro-récit, Mikal s’adresse à 
David, qui a dansé, dénudé, devant l’arche du Seigneur, en l’abaissant comme un homme de rien. 
La racine verbale דֵב ָּכ est employée ici dans un sens ironique. La réplique de David à sa femme, 
« c’est devant le Seigneur que j’ai dansé » (v. 21), montre que, dans ce passage, s’affrontent deux 
manières différentes de concevoir ce qu’est la gloire d’un homme : 
 וֹ ִ֑תיֵב־ת ֶׁא ךְ ִֵ֣ר ָּבְל ד ִֶ֖ו ָּד ב ָּשִּ֥ ָּיַו 
 ד ִָ֔ו ָּד תא ִַ֣רְקִל ֹ֙לוּא ָּש־תַב ל ַֹ֤כיִמ א ֵָ֞צֵתַו 
־הַמ ר ֶׁמא ָֹ֗ תַוד ַֹ֙בְכִנ  ל ֵָ֗א ָּרְשִי ךְ ֶׁל ִ֣ ֶׁמ םוֹ ַ֜יַה 
 ְגִנ ר ֶֹׁ֙שֲא וי ָ֔ ָּד ָּבֲע תוֹ ִ֣הְמַא י ֵֹ֙ניֵעְל ֹ֙םוֹיַה ה ֹ֤ ָּל 
 ד ִַּ֥חַא תוֹ ֶ֖לְגִנ תוֹ ִּ֥ל ָּגִהְכםי ִֵּֽקְֵר ָּה׃ (v. 20)  
Et David retourna pour bénir sa maison  
et sortit Mikal, la fille de Saül, pour rencontrer David  
et elle dit : « Comme il s’est glorifié aujourd’hui le roi d’Israël,  
qui s’est découvert aujourd’hui aux yeux des servantes de ses 
serviteurs, comme se découvrirait un des hommes de rien. 
יִת ֹ֤לַקְנוּ  תא ָֹ֔ זִמ ֹ֙דוֹע 
 יִתי ִִּ֥י ָּהְול ֶ֖ ָּפ ָּש  יִ֑ ָּניֵעְב 
 ְתְר ַָ֔מ ָּא ר ִ֣ ֶׁשֲא ֹ֙תוֹה ָּמֲא ֵּֽ ָּה־םִעְו 
 ם ֶ֖ ָּמִעה ָּד ֵֵּֽב ָּכִא׃  (v. 22) 
Et je m’abaisserai davantage  
et je serai bas à mes yeux  
et, auprès des servantes dont tu parles,  
auprès d’elles, je serai glorifié. 
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 Cf. ce que Jésus dit sur le joug « léger », τὸ φορτίον μου ἐλαφρόν, (Mt 11,30) et l’allusion au joug 
« pesant », φορτία βαρέα, de scribes, pharisiens et docteurs de la Loi (Mt 23,4 ; Lc 11,46) ; l’auteur de 
la première épitre johannique affirme que les commandements de Dieu ne sont pas « pesants », cf. 1J 
5,3. La signification de pesanteur, qui caractérise la racine דֵב ָּכ, est rendue en grec par l’adjectif βαρύς, 
« lourd », d’où « pénible, difficile à supporter » (attribué aussi à une personne sévère) et le verbe 
βαρύνω, « peser sur », au sens propre et figuré ; au passif le verbe signifie « être écrasé » par quel-
qu’un. Cf. Pierre CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la langue grecque: Histoire des mots, nou-
velle éd. mise à jour, Paris, Klincksieck, 1999, p. 165-166. Pour l’emploi de ce vocabulaire dans la 
LXX et le NT, cf. G. SCHRENK, « βάρος, βαρύς, βαρέω », GLNT, vol. II, 1966, col. 105-128. 
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Dans ces versets, plus que de l’honneur, il est bien question de la gloire de David : la 
LXX et Jérôme l’ont bien compris ainsi, en rendant le verbe דֵב ָּכ au niphal par δεδόξασται et 
gloriosus fuit (cf. 2S 6,20). Dans la réponse de David à Mikal, présentée comme fille de Saül et 
non comme femme de David, on remarque une relation d’antonymie entre דֵב ָּכ et לַל ָּק : à 
l’accompli niphal avec waw conversif, יִתלַקְנוּ, « et je serai insignifiant », auquel s’ajoute 
l’expression « et je serai bas », ל ָּפ ָּש יִתיִי ָּהְו , s’oppose le verbe à l’inaccompli du niphal, ה ָּדֵב ָּכִא.  
À l’idée d’être léger et donc d’être insignifiant, s’oppose l’idée d’avoir du poids et donc 
d’être glorifié. Mikal a jugé le geste de David, dansant en pagne devant l’arche, come déshono-
rant, alors que David, qui a dansé devant le Seigneur, voit en ce geste d’abaissement le fonde-
ment de sa glorification future. C’est ce que les servantes, contrairement à Mikal, ont compris.  
Le verbe דֵב ָּכ : du poids à la gloire 
Nous avons dit plus haut que le verbe דֵב ָּכ est un verbe statif, indiquant un état, lié à la no-
tion de pesanteur. Le verbe assume, à partir de son premier sens d’« être pesant », des significa-
tions différentes selon les conjugaisons. En hébreu, sept binyanîm déploient l'idée fondamentale, 
liée aux racines verbales, selon différentes modalités.  
Voici un schéma du verbe דֵב ָּכ, qui essaie de rendre compte de l’ensemble de ses signifi-
cations selon les binyanîm et les modalités verbales : 
Modalités Binyanîm  Significations de דֵב ָּכ 
verbe simple qal être pesant, peser sur 
simple passif niphal avoir du poids,  
être glorifié, se glorifier 
simple réfléchi hithpael se multiplier 
intensif piel donner du poids, honorer 
intensif passif poual être honoré 
causatif hiphil rendre pesant, appesantir  




Nous nous intéressons, dans le cadre de ce chapitre, à un emploi de l’inaccompli piel, qui 
semble être très significatif aux fins de notre enquête, puis à l’emploi du niphal, comme conju-
gaison exprimant l’action d’être glorifié ou de se glorifier. 
- L’emploi de l’inaccompli du piel 
Nous avons vu que le verbe au piel rend en général l’idée de donner du poids à quel-
qu’un, dans le sens de l’honorer. Mais il y a un emploi spécifique de l’inaccompli piel revenant 
dans des passages où s’amorce un mouvement de réciprocité dans l’honneur. Le texte qui nous 
intéresse ici est un passage du premier livre de Samuel où le Seigneur, par l’entremise d’un 
homme de Dieu, adresse un reproche au prêtre Éli pour avoir honoré ses fils plus que Dieu : 
« pourquoi … as-tu honoré tes fils plus que moi ? »,  ָּלה ָּמ  ֵבַכְתַוד  ֶׁמִמ ךָי ֶׁנ ָּב־ת ֶׁאיִנ  (1S 2,29). Au ver-
set suivant, le Seigneur énonce une maxime qui met en parallèle deux façons de se comporter 
envers Dieu (v. 30d) : 
ד ֵֶ֖בַכֲא י ִַּ֥דְבַכְמ־י ִֵּֽכ  
 י ִַֹּ֥זבוּוּל ֵּֽ ָּקְֵי׃ 
Car ceux qui m’honorent, j’honore  
et ceux qui me méprisent, seront dédaignés. 
On remarque l’opposition de deux formes verbales au piel à deux formes verbales au qal, 
signifiant les deux niveaux différents du propos : des actions intensives, יַדְבַכְמ־יִכ דֵבַכֲא , expri-
mées par le même verbe et indiquant une action du Seigneur, opposées à deux actions simples, 
יַֹזבוּ וּל ָּקֵי , exprimées par deux verbes, signalant la notion de mépris96 et de déshonneur. Ceux qui 
méprisent le Dieu d’Israël, perdent leur poids, « seront légers », donc « seront déshonorés », 
comme l’a compris la LXX  (ἀτιμωθήσεται). On pourrait dire également que ceux qui mépri-
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 Le verbe ה ָּז ָּב, « mépriser », indique souvent le mépris adressé à YHWH, à David, au serviteur. Cf. M. 
GÖRG, « ה ָּז ָּב, bāzâ », GLAT, vol. I, 1988, col. 1171-1182. 
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 Cf. aussi les textes suivants : 
 ר ִֹ֑מאֵל ר ִֵ֣בַדְת ל ֵֶ֖א ָּרְשִי יִֵּ֥נְב־ל ֶׁאְו 
 שי ִֵׁ֛א שי ִִּ֥אל ִֵּ֥לַקְי־י ִֵּֽכ  וי ֶ֖ ָּהלֹ  א  
א ִּ֥ ָּש ָּנְו ׃וֹ ֵּֽאְט ֶׁח  
Et aux fils d’Israël tu parleras ainsi :  
« l’homme qui maudit son Dieu  
portera [le poids de] son péché » (Lv 24,15) 
 ה ָּתְלי ִִּ֥קְְת ל ִֵ֑קְְת ֶ֖ ָּיְנַזא ֵֹּֽ מְב  
׃רי ִֵּֽסַח ְתַח ִַּ֥כְתְשִהְו א 
Pesé : Tu as été pesé dans la balance et tu as été 




Celui qui méprise le Seigneur perd son honneur et perd aussi tout son poids, alors que 
YHWH donne du poids, honore ceux qui l’honorent. En 1S 2,29-30, le Seigneur fustige le com-
portement sacrilège, blasphématoire et irrévérent des fils d’Éli envers Dieu et envers les Israéli-
tes qui offrent un sacrifice au temple de Silo. Émerge, ici, la question concernant l’identité de 
ceux qui honorent le Seigneur et de leur agir ; une réponse est donnée en Pr 14,31 où revient le 
participe piel : c’est l’homme, faisant grâce à l’indigent, qui honore le Dieu Créateur : 
 ף ִֵ֣רֵח ל ֱ֭ ָּד־ק ֵֵּֽש ִֹ֣ע 
 וּה ִֵֹ֑שע 
וֹ ָ֗דְבַכְמ ַ֜וּ ׃ןוֹ ֵּֽיְב ֶׁא ןָּ֣ ִֵּ֥נֹח 
Qui opprime le faible outrage  
Celui qui l’a fait 
et l’honore, qui a pitié du pauvre. 
La maxime présente la construction chiastique : ABCB'A' avec, au centre, un participe 
indiquant le Dieu Créateur. Le verbe דֵב ָּכ s’oppose à ףרח, une racine verbale employée souvent 
pour indiquer une attitude d’insulte, d’outrage, de blasphème, contre le Seigneur. Dans la Bible, 
l’action d’insulter, exprimée par cette racine dans le sens de « mépriser », est en opposition à 
דֵב ָּכ au piel, « considérer important, digne d’honneur », « honorer » ; souvent l’outrage vise à 
accentuer sa propre grandeur, son pouvoir
98
. Aux deux extrémités du chiasme, les deux partici-
pes, קֵֹשע et ןֵנֹח, indiquent les actions posées par les deux sujets envers le faible et le pauvre : 
l’un l’opprime, l’outrage, l’autre lui fait grâce. Traiter avec dignité les miséreux c’est donc ho-
norer le Seigneur. 
- L’emploi singulier du niphal 
Le niphal indique l’action simple à la voie passive ou réfléchie. Au niphal, le verbe דֵב ָּכ 
assume les significations suivantes : « avoir du poids », « être glorifié », « se glorifier ». Dans le 
cadre de notre enquête, nous nous intéressons au participe niphal et à l’emploi de l’inaccompli. 
Le participe niphal indique, en général, des hommes qui, par leur relation avec Dieu, par 
leurs actions, par leur rang social, se sont distingués et sont donc dignes de gloire. Ce participe 
au singulier
99
, ד ָּבְכִנ, revient, en effet, pour désigner les personnages suivants : Sichem (Gn 
34,19), Samuel (1S 9,6), David (1S 22,14) et ses preux (2S 23,19.23 et par.). Avec l’article, le 
participe revient une seule fois en Dt 28,58c, dans un passage invitant à mettre en pratique la 
Torah et à craindre le Nom du Seigneur : 
ה ֶׁזַה א ָּרוֹנַהְו ד ָּבְכִנַה םֵשַה־ת ֶׁא ה ָּאְרִיְל  
ךָי ֵּֽ ֶׁהלֹ  א ה ִּ֥ ָּוהְי ת ֵֶ֖א  
Pour craindre ce nom glorieux et redoutable, 
YHWH ton Dieu. 
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 Cf. E. KUTSCH, « ףרח ḥrp II », GLAT, vol. III, 2003, col. 263. 
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 Au pluriel, le terme indique les notables (Nb 22,15 ; Is 3,5 ; Is 23,8.9 ; Na 3,10 ; Ps 149,8).   
66 
 
Le participe indique donc exclusivement : 1) des hommes dignes de gloire ; 2) le nom 
glorieux du Dieu d’Israël. Une seule fois, le participe est au féminin pluriel, indiquant les paro-
les glorieuses au sujet de Sion, la cité de Dieu (Ps 87,3) :  
תוֹד ָּבְכ ֱִ֭נ  ךְ ִ֑ ָּב ר ִ֣ ָּבֻדְמ 
׃ה ָּל ֵּֽ ֶׁס םי ִִ֣הלֹ  א ָּה רי ִֶ֖ע 
Des choses glorieuses ont été dites sur toi,  
ville de Dieu, pause. 
Au sujet de la ville de Jérusalem, l’on dit des תוֹד ָּבְכִנ, des choses glorieuses100.  
Les occurrences verbales à l’inaccompli et à l’accompli niphal signalant encore :  
1) la glorification de Dieu : c’est le Seigneur qui parle de sa glorification en Ex 14,4.17 : 
ה ֹ֤ ָּדְב ָּכִאְו וֹ ָ֔ליֵח־ל ָּכְבוּ ֹֹ֙העְרַפְב , « Je me glorifierai en Pharaon et toute son armée », (l’inaccompli ni-
phal est ici au cohortatif) ; une formulation similaire se rencontre en Lv 10,3
101
 : « et je serai 
glorifié devant tout le peuple »,  ם ֶ֖ ָּע ָּה־ל ָּכ יִֵּ֥נְפ־לַעְוד ִֵ֑ב ָּכ ֶׁא  ;  
2)  la glorification du messie David (2S 6,20.22) : דַבְכִנ  (v. 20)/ה ָּד ֵֵּֽב ָּכִא (v. 22) ; ce deuxiè-
me emploi du verbe est au mode cohortatif comme les occurrences d’Ex 14, pour signaler, enco-
re une fois, que YHWH et son messie ont le même langage ;  
3) la glorification de Jacob/Israël en Is 43,4
102
 ; c’est Dieu qui parle à son élu en disant : 
 יֵַׁ֛ניֵעְב ָּתְר ַָ֧קְ ָּי ָּתְד ֶַ֖בְכִנ ךָי ִִ֑תְבַהֲא יִִ֣נֲאַו  ; et celle du serviteur isaïen en Is 49,5 qui parle de sa future glori-
fication : דֵב ָּכ ֶׁאְו ה ָּוהְי יֵניֵעְב , « et je serai glorifié aux yeux du Seigneur ». 
La Bible présente ainsi divers personnages qui seront glorifiés : le Dieu d’Israël et les 
hommes qu’Il a choisis : David, le roi-messie, Jacob comme représentant du peuple, et le mysté-
rieux serviteur d’Isaïe. 
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 Pour l’étude de ce psaume, je renvoie à la partie consacrée à l’analyse de la racine דֵב ָּכ  dans le Psau-
tier. 
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 Cf. aussi Ag 1,8 où le Seigneur sera glorifié lorsque les Israélites reconstruiront son Temple à la 
montagne de Dieu : 
 ץ ֵֶ֖ע ם ִּ֥ ֶׁתאֵבֲהַו ר ֵׁ֛ ָּה ָּה וּ ִּ֥לֲע 
וֹ ִּ֥ב־ה ֶׁצְר ֶׁאְו תִי ִ֑ ָּבַה וּ ִ֣נְבוּ   
)דֵב ָּכ ֶׁאְו] (ה ֶ֖ ָּדְב ָּכ ֶׁאְו[ ׃ה ֵּֽ ָּוהְי ר ִַּ֥מ ָּא 
Montez à la montagne, et apportez du bois  
et bâtissez la maison, et j’y trouverai plaisir  
et je serai glorifié, dit le Seigneur. 
 
102
 Dans ce verset, le verbe דֵב ָּכ est à l’accompli. 
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Bilan conclusif  
Dans cette deuxième partie, nous avons comparé le verbe דֵב ָּכ aux autres verbes qui, en hé-
breu, indiquent l’action de peser ou d’apprécier. On pèse ou on apprécie quelque chose ou quel-
qu’un qui a du poids, qui a une pesanteur substantielle. Le poids de ces réalités, ou de ces divers 
personnages, est intérieur, il s’agit d’un poids objectif et non imposé de l’extérieur. Le poids, la 
pesanteur, indiqué par דֵב ָּכ, est intrinsèque à la chose, à la personne elle-même ; un poids que l’on 
peut peser et évaluer.  
À ce premier sens, s’ajoutent des sens figurés : 1) la charge d’une lourde responsabilité ; 2) 
mais également un peuple « pesant », difficile à gouverner ; 3) le poids du péché collectif (Sodo-
me et Gomorrhe), mais aussi du péché personnel, vu comme un fardeau difficile à porter. Les 
divers exemples susmentionnés dévoilent la signification fondamentale de l’adjectif et du verbe 
דֵב ָּכ à la conjugaison du qal, indiquant dans un sens concret, la pesanteur intrinsèque d’une partie 
du corps humain (cheveux), et le sentiment de pesanteur qu’elle cause ; l’adjectif indique égale-
ment le mauvais fonctionnement d’un organe, dû à un disfonctionnement (cf. langue et bouche de 
Moïse en Ex 4,10) ou à la vieillesse (cf. les yeux de Jacob en Gn 48,10).  
Dans un sens métaphorique, דֵב ָּכ signale également : 1) la pesanteur d’un peuple rebelle ou 
pécheur et la pesanteur de groupements humains, pour indiquer leur importance ou leur multitu-
de ; 2) le poids de réalités extérieures qui accablent l’homme (famine, deuil, servitude, joug impo-
sé, combat, colère d’un fou), mais également la pesanteur propre au péché, ressentie par l’homme 
comme une charge pesante. En résumé, on peut affirmer que דֵב ָּכ, dans sa signification fondamen-
tale, exprime le poids de différentes réalités qui accablent l’homme et tombent sur lui comme un 
grave fardeau. 
L’opposition דֵב ָּכ/לַל ָּק, nous a fait saisir la signification de דֵב ָּכ au piel : 1) donner du poids à 
son père et sa mère, les honorer et ne pas les maudire, en les rendant légers ; 2) mais également 
rendre léger le joug du peuple qu’un roi a rendu pesant. Par l’emploi de la racine לַל ָּק, l’auteur de 
2S nous a montré le mouvement d’abaissement du messie David avant d’être glorifié.  
Dans les emplois de l’inaccompli piel, nous avons vu émerger une réciprocité dans 
l’honneur entre le Seigneur et ceux qui l’honorent, alors que les formes verbales à l’accompli et à 
l’inaccompli niphal brossent : 1) la glorification du Seigneur ; 2) la glorification du messie David, 
de Jacob et du serviteur isaïen.  
À la conclusion de cette partie, voici le tableau, présenté plus haut, mais complété en y insé-




Relation à דוֹב ָּכ/  דֵב ָּכ  Substantifs Verbes 
Synonymie  דוֹה;  ר ָּד ָּה;  ת ֶׁר ֶׁאְפִת ; הַּג ָּנ ; ל ֶׁטֵנ ; א ָּשַמ רַק ָּי  
Association ֹזע ; רשע ; ה ָּמְכ ָּח ; םיִנ ָּפ ; יַח ;  ה ָּעוּשְי; ה ָּו ָּנֲע; 
 ה ָּלִהְת; רוֹא ;  ַחוּר־לַפְש 
יִשֹאר םיִרֵמ ;  ל ָּפ ָּש ; םור ; א ָּש ָּנ;  בַה ָּא  
Prédication - Le דוֹב ָּכ  des hommes (Jacob ; Joseph ; 
roi-messie ; femme gracieuse ; sages)  
- Le דוֹב ָּכ  de YHWH  
- Le דוֹב ָּכ  du Nom (וֹמְש), de la Louange 
(וֹת ָּלִהְת), du Règne (וֹתוּכְלַמ) 
םור ; אֵל ָּמ ; לַק ָּש 
 
 
Opposition ןוֹל ָּק ; ה ָּמִלְכ ; קיִר ; ל ֶׁב ֶׁה ; ה ָּוֲאַג ל ָּפ ָּש ; לַל ָּק ; ה ָּז ָּב ; ףרח 
L’étude sémantique menée jusqu’ici démontre que l’on ne peut pas appréhender le sens 
plénier du substantif דוֹב ָּכ et du verbe דֵב ָּכ sans prendre en compte les multiples relations 
sémantiques que ces deux termes tissent avec d’autres mots. Ces relations constituent, à notre 
avis, le fondement sur lequel les auteurs bibliques vont s’appuyer pour penser et exposer une 
théologie du דוֹב ָּכ. 
3. Poids et gloire : quel lien ? 
À travers cette enquête sémantique sur la racine דֵב ָּכ, un constat s’impose de soi : em-
ployant un même vocabulaire, les auteurs bibliques parlent de réalités opposées. Ils décrivent, 
d’une part, des expériences de pesanteur, des réalités pesantes, comme celle d’une lourde chevelu-
re jusqu’à la famine, à la servitude et au péché qui accablent l’homme physiquement et psychi-
quement. Ils désignent, d’autre part, l’honneur et la gloire comme une réalité intrinsèquement liée 
à l’être des hommes et de Dieu. En outre, nous avons vu émerger des éléments qui nous aident à 
décrire la notion de poids véhiculée par cette racine hébraïque.  
L’adjectif דֵב ָּכ, comme le fait remarquer C. Westermann, indique au sens propre du terme 
« le poids qui pèse
103», c’est-à-dire une réalité humaine, ou autre, dans sa pesanteur. L’homme 
biblique, comme l’affirme cet auteur, expérimente l’être lourd, l’être pesant, comme un fardeau, 
une charge, que son corps doit supporter. Nous avons vu également que les formes verbales peu-
vent être expliquées, elles aussi, à partir de la signification fondamentale du verbe דֵב ָּכ, exprimant 
l’être pesant d’une personne, d’un organe ou d’un membre du corps, d’un animal, d’une chose ou 
autre réalité. En effet, les occurrences du verbe, aux conjugaisons qal et hiphil, traduisent en lan-
gage l’expérience de pesanteur que l’homme vit souvent dans son corps, c’est-à-dire le fait de 
« supporter le poids » d’une réalité qui tombe sur lui et l’accable, ou encore de « peser sur quel-
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 Cf. C.WESTERMANN, « KBD Essere pesante », DTAT, col. 687-688. 
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qu’un », de « rendre pesant », d’« appesantir », d’« alourdir » quelque chose. Mais, avant de défi-
nir la notion de « poids » qui se dégage de la racine דבכ, je voudrais arrêter brièvement mon atten-
tion sur un mot dérivé de cette même racine ; il s’agit du terme דֵב ָּכ désignant le « foie » en tant 
qu’organe lourd. 
Excursus : le foie, un organe lourd 
Le substantif דֵב ָּכ , « foie104», revient 14 fois dans la Bible (Ex 29,13.22 ;  Lv 9x ; Ez 
21,26 ; Pr 7,23 ; Lm 2,11), dont 13 à propos d’animaux. Le mot indique en général le lobe du 
foie (11x), comme morceau choisi destiné au sacrifice. En Pr LXX 7,23, il désigne le foie du 
cerf
105
 percé par la flèche du chasseur et, en Ez 21,26, il indique l’inspection du foie, comme pra-
tique divinatoire du roi de Babylone. En Lm 2,11, le mot est employé métaphoriquement pour 
indiquer la douleur profonde du prophète face au désastre qui s’est abattu sur Jérusalem. Pr 7,23 
du TM et Lm 2,11 ce sont les seules occurrences où דֵב ָּכ désigne, dans la Bible, le foie de 
l’homme. 
Le foie, étant la plus grande des glandes du corps, soit de l’homme soit de l’animal, est bien 
connu dans l’Antiquité. Le terme hébreu דֵב ָּכ, dérivant de la racine דבכ , « être pesant », provient 
du fait que le poids de cet organe est considérable, il peut atteindre chez l’homme adulte environ 
1,5 kilo. Le mot se retrouve aussi dans d’autres langues sémitiques, comme en accadien et en ou-
garitique. En effet, pour désigner le foie, l’akkadien utilise le mot kabittu qui dérive de kabâtu 
« être lourd », correspondant à l’hébreu דֵב ָּכ  « être lourd », d’où דֵב ָּכ « foie ».  
Dhorme signale que le foie a joué un immense rôle dans la divination chez les Accadiens, 
et, comme organe important du corps, il vient immédiatement après le cœur, libbu. En akkadien, 
le « foie » est surtout le siège des émotions sensibles. La joie peut se localiser dans cet organe, 
comme du reste dans le cœur, et on parlera d’« illumination du foie », d’« éclat du foie », pour 
signifier le débordement joyeux du cœur. Le bonheur est décrit suivant trois phases : tout d’abord 
il y a le bien-être du corps, suivent la joie du cœur et l’illumination du foie. Le verbe « exulter » 
est employé indifféremment soit avec libbu soit avec kabittu, pour signifier justement le cœur 
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 Pour les données recueillies ici sur le sujet, cf. Edouard DHORME, L’emploi métaphorique des noms des 
parties du corps en hébreu et en akkadien, Librairie Orientaliste P. Guthner, 1963, pp. 128-130, et Hans 
Walter WOLFF, Anthropologie de l’Ancien Testament, Labor et Fides, Genève, 1973, p. 63-64. 
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 C’est le texte grec de la LXX qui compare le jeune homme tombé dans les filets de la séductrice à un 
cerf : « ainsi qu’un cerf frappé d’une flèche au foie » ; l’animal est absent du TM, de la Vg, mais présent 
dans le Tg. Pour le TM il s’agit plutôt du foie du jeune homme. Cf. BA XVII, Les Proverbes, note a 
3,9, p. 203 ; André LELIÈVRE, Alphonse MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, Chapitres 1-9, 





. Comme la joie, la tristesse se localise, elle aussi, dans le foie aussi bien que 
dans le cœur. Le foie, en tant qu’organe sécrétant la bile (en grec col», d’où dérive le mot colère), 
est aussi le siège de la colère. En outre, la langue accadienne emploie le mot kabittu comme syno-
nyme du mot libbu dans les phrases où le cœur est considéré comme organe du désir. L’hébreu 
n’a pas suivi l’assyrien dans les diverses acceptions de דֵב ָּכ, « foie ». En araméen, l’usage de דבכ, 
dans le sens d’« être en colère », est une réminiscence de la localisation de la colère dans le foie107. 
Comme nous l’avons dit plus haut, en nous appuyant sur les données de E. Dhorme, en 
accadien le foie est, à côté du cœur, l’organe le plus important. Étant donnée l’importance de 
l’examen du foie comme pratique divinatoire, dans le monde accadien et dans le monde ancien, H. 
W. Wolff s’étonne que, dans les textes de l’AT, le terme ne soit mentionné que 14 fois en tout. 
Wolff se demande si cette réserve des auteurs de l’AT, qui mentionnent si peu le mot דֵב ָּכ, 
« foie », ne pourrait pas être expliquée par une opposition aux pratiques divinatoires païennes dont 
le texte biblique présente une trace en Ez 21,26. Dans le passage de Pr 7,23, un jeune homme 
séduit par une femme étrangère est comparé à un bœuf  (ou un cerf) pris au piège « jusqu’à ce 
qu’une flèche lui perce le foie ». Cette phrase, d’après le contexte (cf. v. 22-27), suggère le danger 
de mort qui guette le jeune homme. Wolff déduit de ce texte que, dans le monde ancien, on est 
bien conscient que le foie est un organe très sensible et indispensable à la vie.  
Nous avons vu plus haut que, dans tout l’AT, existe un autre passage, situé dans le livre des 
Lamentations, qui mentionne de façon explicite le foie de l’homme : 
יַניֵע תוֹע ָּמְדַב וּל ָּכ 
 יַעֵמ וּרְמְרַמֳח 
  ץ ֶׁר ָּא ָּל ךְַפְשִניִדֵבְכ 
 יִמַע־תַב ר ֶׁב ֶׁש־לַע 
  קֵנוֹיְו לֵלוֹע ףֵט ָּעֵב 
ה ָּיְרִק תוֹבֹחְרִב 
sont consumés de larmes, mes yeux,  
frémissent mes entrailles,  
s'épand à terre mon foie  
pour le brisement de la fille de mon peuple,  
quand défaillent enfants et nourrissons  
sur les places de la Cité. (Lm 2,11)  
Le poète, décrivant ainsi une douleur sans mesure, « dans sa tristesse, n’est plus du tout 
maître de ses sentiments intimes ; sa vie elle-même semble s’écouler avec son foie108. » Comme en 
accadien, ce passage parle du foie comme d’un organe où réside la tristesse. Pour les passages de 
certains psaumes (cf. Ps 16,9 ; 30,13 ; 57,9 ; 108,2), Wolff suggère de lire le mot kabéd au lieu du 
mot kabôd, présent dans le texte massorétique : « le foie serait alors le sujet d’une allégresse écla-
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 Cf. E. DHORME, L’emploi métaphorique …, p. 129. 
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 « L’akkadien et l’hébreu se rejoignent dans la désignation de la bile et de la vésicule biliaire par un 
dérivé de ררמ « être amer » : akkadien martu (pour marratu), hébreu ה ָּרֵרְמ et ה ָֹּררְמ ». Cf. E. DHORME, 
L’emploi métaphorique …, p. 130. 
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 H. W. WOLFF, Anthropologie …, p. 64. 
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tante comme souvent en accadien
109
. » Nous verrons par la suite s’il est convenable, ou pas, de 
suivre cette suggestion de Wolff.  
La seule occurrence du mot דוֹב ָּכ que la LXX traduit par τὰ ἥπατά, utilisant le pluriel du 
mot grec ἧπαρ « foie », est celle de Gn 49,6 sur laquelle nous reviendrons dans la suite de notre 
recherche. 
En conclusion, nous pouvons rassembler les données qui ont émergé et qui sont intéressan-
tes pour notre propos. Le foie, cet organe important et « pesant », a été perçu dans l’Antiquité 
comme siège des émotions sensibles et en particulier de la joie, qui a comme conséquence 
l’illumination du foie, cependant il a été aussi perçu comme lieu du corps où se localise la tristesse 
et aussi comme siège de la colère et organe du désir. Le foie est aussi l’organe qui contient la plus 
haute teneur en sang de tout l’organisme et, dans les textes bibliques, le sang est considéré comme 
la vie de l’homme (Gn 9,4 ; Lv 17,11)110. Dès l’Antiquité on sait, en outre, que le foie est un orga-
ne très sensible et indispensable à la vie. L’épanchement du foie sert de métaphore pour exprimer 
une douleur sans mesure, une immense tristesse.  
Quelle notion de poids ?  
Les occurrences de l’adjectif et du verbe דֵב ָּכ embrassent des réalités assez diverses. 
L’éventail des expériences décrites, dans divers passages bibliques, va des expériences néfastes, 
passant par d’autres plutôt neutres, pour arriver à des expériences positives et même éminem-
ment positives.  
Pour mieux cerner les liens et les échos mis en œuvre entre plusieurs textes, il m’a sem-
blé opportun d’ordonner les différentes occurrences, où la racine exprime sa signification fon-
damentale d’« être pesant », suivant un ordre thématique. Il en a résulté le tableau suivant, dans 
lequel je mets en parallèle les occurrences de l’adjectif et celles du verbe, aux formes qal et hi-
phil. Le tableau met bien en evidence les réalités et les expériences humaines définies comme דֵב ָּכ, 
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Expériences humaines ou autres réalités, 
définies par l’adjectif דֵב ָּכ 
Expériences humaines ou autres réalités, 
définies par le verbe דֵב ָּכ (au qal et au hiphil) 
Phénomènes naturels et animaux : 
- la vermine (Ex 8,20), les sauterelles (Ex 10,14) 
- la peste des animaux (Ex 9,3)  
- la grêle (Ex 9,18.24)  
- des troupeaux très lourds montent d’Égypte (Ex 12,38) 
-  la nuée pesante (Ex 19,16)  
 
 
Groupements humains pesants ou imposants : 
- cortège funèbre de Jacob (Gn 50,9)  
- le peuple d’Edom (Nb 20,20) ;la suite de la reine de 
Saba (1R 10,2 ; 2Ch 9,1)  
- des troupes pesantes, imposantes  
(2R 6,14 ; 18,17 ; Is 36,2) 
Réalités humaines pesantes ou imposantes : 
- le combat pesant contre les Benjaminites (Jg 20,34)  
- le combat  pesant contre Saül  (1S 31, 3 ; 1Ch 10,3)  
- la flotte de Tyr pesante au cœur des mers (Ez 27,25) 
 
Expériences qui touchent la chair de l’homme : 
- la famine (Gn 12,10 ; 41,31 ; 43,1 ; 47,4 ; 47,13)  
- lamentation et deuil pour la mort de Jacob  
(Gn 50,10.11)  
- bouche, langue et mains de Moïse (Ex 4,10 ; 17,12)  
- cœur de Pharaon (Ex 7,14)  
- un peuple à la langue pesante, épaisse (Ez 3, 5)  
Expériences qui touchent la chair de l’homme : 
- les yeux de Jacob pesants de vieillesse (Gn 48,10)  
- la main de la maison de Joseph s’appesantit (Jg 1,35)  
- Pharaon appesantit son cœur (Ex 8,11.28 ; 9,7) ; lui et 
ses serviteurs (Ex 9,34)  
- Pourquoi appesantiriez-vous votre cœur comme Pha-
raon ? (2 occurrences au piel en 2S 6,6) 
- la servitude qui pèse (Ex 5,9 ; Ne 5,18)  
- ma détresse pesante plus que le sable (Jb 6,3)  
- ma main pèse sur mon gémissement (Jb 23,2)  
Le peuple d’Israël, un peuple pesant : 
- la lourde tâche/parole de juger le peuple (Ex 18,18)  
- le peuple est pesant pour Moïse (Nb 11,14)  
- ton (de Dieu) peuple, si nombreux, important (1R 3,9) 
- un peuple lourd d’iniquité (Is 32,2) 
Le peuple d’Israël, un peuple aux oreilles pesantes : 
- « appesantis ses oreilles… » (Is 6,10)  
- « ils ont appesanti leurs oreilles pour ne pas entendre » 
(Za 7,11)  
Le poids du joug : 
- le joug « pesant » infligé au peuple par Salomon (4x) 
(1R 12,4.11 ; 2Ch 10,4.11)  
 
Le poids du joug : 
- « ton père a rendu pesant notre joug »   
(1R 12,10 ; 2Ch 10,10)  
- « mon père a rendu pesant votre joug » (1R 12,14)  
- « je rendrai pesant votre joug » (2Ch 10,14)  
- « les gouverneurs avaient pesé sur le peuple » (Ne 5,15)  
- « sur le vieillard tu as appesanti ton joug » (Is 47,6) 
Le poids du péché : 
- les fautes, un pesant fardeau (Ps 38,5)  
Le poids du péché : 
- le péché de Sodome est très pesant (Gn 18,20)  
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- pesante est la colère de l’insensé (Pr 27,3)  
- un peuple lourd d’iniquités (Is 32,2)  
- « mes fautes… pèsent sur moi » (Ps 38,5)  
- « sa révolte pèse sur elle [la terre] » (Is 24,20)  
- « malheur à celui qui fait peser sur lui des gages »  
(Ha 2,6) 
Le poids des hommes : 
- Abraham, un homme pesant en troupeaux, argent et or 
(Gn 13,2) 
- Moïse, un homme à la bouche, langue et mains pesan-
tes  (Ex 4,10 ; 17,12)  
- Pharaon, un homme au cœur pesant (Ex 7,14 et par.) 
- le prêtre Eli, un homme vieux et pesant (1S 4,18)  
- le roi juste et les princes droits : comme l’ombre d’un 
rocher pesant (Is 32,2) 
Le poids des hommes : 
- « nous ne pèserons pas sur toi » (2S 13,25)  
- la chevelure qui pèse sur Absalom (2S 14,26)  
- « mon autorité ne pèsera pas sur toi » (Jb 33,7)  




Le poids de Dieu : 
- « la main de YHWH s’appesantit sur... » (1S 5,6)  
- « la main de Dieu était très pesante » (1S 5,11)  
- « ta main pesait sur moi » (Ps 32,4)  
- « la main de YHWH n’est pas trop courte pour sauver, 
ni son oreille pas trop pesante pour entendre » (Is 59,1) 
- « il a alourdi ma chaîne » (Lm 3,7) 
 
Dieu donnant du poids : 
- « C’est moi qui ai appesanti son cœur » (Ex 10,1)  
- « l’avenir donnera du poids [rendra glorieuse] à la route 
de la mer » (Is 8,23) 
- « je leur redonnerai du poids… » (Jr 30,19) 
Du tableau ci-dessus émergent non seulement des thèmes communs, des réalités et expé-
riences diverses que le texte biblique définit comme « pesantes », mais aussi ce qui est plus 
spécifique à l’usage biblique de l’adjectif et du verbe, aux conjugaisons mentionnées. Les au-
teurs ou les rédacteurs du texte biblique utilisent l’adjectif et le verbe דֵב ָּכ pour désigner comme 
« pesantes » soit des communautés humaines, soit des réalités, y compris le péché, qui touchent 
l’homme dans son corps, soit encore l’agir même de Dieu.  
- Un emploi singulier de l’adjectif 
Le premier élément qui apparaît du tableau ci-dessus est l’usage assez étonnant de 
l’adjectif דֵב ָּכ dans livre de l’Exode. Le mot est employé, dans ce deuxième livre de la Torah, 
pour définir la pesanteur de certains insectes, vermine et sauterelles, de la peste qui décime les 
animaux, mais aussi des phénomènes naturels, tels que la grêle et la nuée. Le terme désigne plus 
loin des troupeaux de petit et gros bétail.  
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Cet emploi si spécifique de l’adjectif paraît donc être une caractéristique du livre de 
l’Exode. Une question émerge : y a-t-il un projet littéraire que le rédacteur du livre veut dé-
ployer dans son œuvre par un usage si singulier de ce terme ? Nous essayerons d’en rendre 
compte dans le prolongement de notre recherche. 
- Groupements humains pesants ou imposants 
Divers passages caractérisent comme « pesants » – dans les sens de gravité, de gran-
deur, d’importance, de prestige – des groupements d’hommes comme le cortège funèbre de 
Jacob, ou le nombreux peuple d’Edom. On qualifie, par le même adjectif, la majesté du cortège 
de la reine de Saba se rendant chez Salomon, la richesse de la flotte marchande de Tyr, et 
l’imposant déploiement des troupes, des armées d’un roi, qui, hélas, peuvent déchaîner des 
combats pesants et meurtriers. La réalité du combat est exprimée aussi par l’expression : « la 
main de… s’appesantit sur … » . C’est la main de la maison de Jacob qui s’appesantit sur les 
Amorites et, en 1S, c’est la main de YHWH qui s’appesantit sur les habitants d’Ashdod, pour 
libérer l’arche de Dieu qui se trouve en captivité.  
- Expériences de pesanteur touchant la chair de l’homme 
D’autres textes dirigent notre attention vers des expériences sensorielles qui touchent 
l’homme dans sa chair. La famine et la mort sont les deux premières réalités de la vie humaine à 
être définies par l’adjectif דֵב ָּכ. Le texte biblique nous montre d’emblée des hommes touchés 
dans leur réalité charnelle, corporelle, caractérisée par une extrême fragilité. La famine frappe 
l’homme dans son besoin fondamental : manger pour vivre, le manque de pain, de nourriture, 
pouvant conduire irrémédiablement à la mort. Et la fin naturelle de la vie de l’homme, la mort, 
est vécue tragiquement, entraînant la lamentation et le deuil pesant de ceux qui restent.  
Le tableau dévoile, ensuite, des textes présentant des parties du corps de l’homme at-
teintes d’un poids accablant : les yeux, la bouche et la langue, les mains, le cœur, les oreilles. 
L’homme fait l’expérience de cette lourdeur qui le fragilise, le marginalise, l’écrase. Les yeux 
pesants indiquent la condition d’un homme sous le poids de l’âge, le rendant aveugle et dépen-
dant d’autrui. Un défaut d’élocution, qui touche la bouche et la langue d’un homme, peut mar-
quer un être et le rendre incapable d’accomplir une mission qui se fonde sur une parole à dire.  
Le verbe דֵב ָּכ désigne encore comme « pesantes » la détresse d’un homme et les calami-
tés qui peuvent lui arriver. Elles sont « impondérables », ne peuvent pas être pesées, car elles 
sont plus lourdes que le sable au bord de la mer. Cette image utilisée par Job est très parlante, 
car à l’idée du poids s’associe celle de la multiplicité des grains de sable. Par cette richesse de 
sens que l’image du sable véhicule, l’auteur suggère l’impossibilité non seulement de peser, 
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mais aussi de dénombrer toutes les souffrances d’un homme. Cette pesanteur si grave qui atteint 
Job, non seulement dans son corps, mais aussi dans son âme, dans son esprit, a une expression 
corporelle : le gémissement que la main de Job, qui pèse sur sa bouche, cherche à étouffer.  
Les occurrences concernant le « poids » du cœur se rangent parmi des expériences néga-
tives, manifestant le poids de l’homme de pouvoir qui écrase autrui, et son entêtement à ne pas 
vouloir écouter. En effet, les passages bibliques concernés indiquent, en utilisant le thème de la 
pesanteur, l’endurcissement du cœur de celui qui est en position de force. Le cœur de Pharaon 
est « pesant », il « s’appesantit », ou bien c’est YHWH lui-même qui le rend tel. Et la pesanteur 
du cœur conduit à la fermeture de l’oreille : Pharaon n’écoute pas la parole qui lui vient de la 
part du Seigneur. Le texte semble suggérer que la pesanteur du cœur de Pharaon est liée à 
l’ordre qu’il a donné auparavant : que la servitude pèse sur les fils d’Israël. Cet asservissement 
du peuple, en pays étranger, se traduit en charge de travail supplémentaire, en poids qui accable 
les hommes.  
- Un peuple pesant 
Cinq fois l’adjectif est associé au mot « peuple ». Il s’agit tout d’abord du peuple d’Israël : 
un peuple qui est lourd à porter (Nb 11,14), un peuple nombreux sur lequel règne le jeune Salo-
mon (1R 3,9) ; un peuple que YHWH lui-même, par la bouche du prophète, définit comme « lourd 
d’iniquité » (Is 1,4). Trois occurrences désignent des peuples étrangers : le peuple d’Edom (Nb 
20,20) et, par deux fois, un peuple à la langue épaisse (Ez 3,5.6). L’attention, plus que sur le peu-
ple, se porte ici sur « la “lourdeur de langue” des peuples barbares111. » Le mot se réfère aussi à 
des collectivités humaines : la suite imposante de la reine de Saba (1R 10,2 ; 2Ch 9,1), et la trou-
pe, l’armée puissante, d’un roi (2R 6,14 ; 18,17 ; Is 36,2). 
Un ensemble de textes présente donc le peuple d’Israël comme un peuple « pesant ». 
Dès sa genèse au désert, le peuple est une « lourde » charge pour Moïse, à qui le Seigneur a 
confié la tâche de conduire les fils d’Israël vers des chemins de liberté.  
Le peuple peut être tout simplement nombreux, important, mais également « pesant » 
pour le jeune roi, fils de David, qui doit le gouverner. Le prophète Isaïe dénonce ce même peu-
ple comme étant « chargé » d’iniquités et la mission même, que YHWH confiera au prophète, 
sera celle d’appesantir les oreilles de ce peuple aux lèvres impures, pour qu’il ne puisse pas 
entendre la voix du Seigneur. La non écoute, comme appesantissement de l’organe prévu à cet 
effet, est une attitude dénoncée aussi par le prophète Zacharie : le peuple, avec ses prêtres, appe-
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 Cf. BA II, L’Exode, p. 98. 
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santit ses oreilles et rend son cœur dur comme un diamant pour ne pas entendre la parole du 
Seigneur Sabaot (cf. Za 7,11-12).  
- Le poids du joug 
Nous avons vu plus haut que Pharaon ordonne l’alourdissement du travail que les Israé-
lites fournissent en Égypte. Mais ce n’est pas seulement le souverain égyptien qui impose un 
dur travail aux descendants de Jacob. En effet, le roi d’Israël lui-même peut asservir son propre 
peuple, lui imposant un joug pesant. Le refus d’alléger le joug causera la scission du royaume. 
Cette image du joug pesant est utilisée aussi pour indiquer le joug qu’un puissant peut faire pe-
ser sur des personnes qui, à cause de l’âge, se trouvent en situation de faiblesse. 
- Le poids du péché 
D’autres passages présentent le péché comme une réalité qui accable l’homme, dès les 
commencements, et YHWH lui-même, en parlant du péché de Sodome, le définit ainsi. C’est la 
deuxième occurrence du mot « péché » (תא ָּטַח) dans le texte biblique, la première se trouvant 
toujours dans la bouche de YHWH, alors qu’il adresse sa parole à Caïn (cf. Gn 4,7). Pour 
l’auteur biblique, la deuxième réalité qui dès le commencement accable l’homme, à côté du 
danger de la famine, est bien son péché. 
Le livre des Psaumes parle des fautes utilisant la métaphore d’un fardeau accablant qui 
pèse sur l’homme. Mais il ne s’agit pas d’une simple métaphore. Le psalmiste décrit avec lucidi-
té sa condition corporelle. Sa chair est marquée au plus profond par le poids écrasant de ses 
fautes. À côté du péché, c’est la colère de l’insensé qui est définie plus pesante qu’une pierre, 
plus lourde que le sable. Mais cette lourdeur, cette pesanteur, du péché n’est pas uniquement un 
fait personnel. Elle atteint des dimensions cosmiques : la rébellion de la terre toute entière pèse 
sur elle à tel point que la terre tombe et ne peut se relever.  
- Le poids des hommes 
Certaines occurrences de l’adjectif et du verbe mettent en scène des personnages mar-
qués par cette racine du poids. Le premier personnage biblique, caractérisé par l’adjectif דֵב ָּכ, est 
Abraham. Descendu en Égypte à cause d’une « lourde » famine, le patriarche remonte vers le 
pays de Canaan étant très « pesant » en troupeaux, argent et or. Ce poids considérable est signe 
de la richesse reçue en Égypte. Ensuite, le livre de l’Exode met en scène, dans ses premiers cha-
pitres, deux personnages contrastés, que le texte définit à plusieurs reprises comme assujettis à 
un poids qui s’inscrit dans leur corps : il s’agit de Moïse et de Pharaon. Nous reviendrons ulté-
rieurement sur ces figures que le texte biblique décrit, entre autres, au moyen de la racine דֵב ָּכ . 
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Le passage suivant, qui présente un autre homme défini comme « pesant », se situe au 
début du premier livre de Samuel. Il s’agit du prêtre du sanctuaire de Silo, Eli, décrit comme un 
homme vieux et « lourd ». La lourdeur de l’homme indique ici le poids de son corps, qui cause 
sa mort dans une chute fatale. Dans les livres de Samuel, cette occurrence unique de l’adjectif 
דֵב ָּכ, focalise l’attention du lecteur sur deux personnages : le prêtre Eli, qui, à la nouvelle de la 
prise de l’arche, tombe et se brise la nuque, car il « était vieux et lourd » (1S 4,18) et son petit-fils, 
un nouveau-né, qui reçoit par sa mère mourante un nom, Ikabod. Le nom donné à l’enfant, 
דוֹב ָּכ־יִא, signifiant : « Pas de gloire ! », est lié au fait que l’arche, signe du « poids », de la « puis-
sance », de Dieu se faisant connaître à son peuple
112
, a été prise par les ennemis, d’où la perte de la 
gloire pour Israël (1S 4,21). Ce texte lie la mort d’un vieillard à la naissance d’un enfant. C’est 
donc un nouveau-né qui pose, par son nom, une question cruciale : où est la gloire ? La bru du 
prêtre Éli, qui se meurt après avoir mis au monde un enfant, donne donc à ce nouveau-né un 
nom qui est une question car l’arche de l’alliance, lieu de résidence de la gloire divine et signe 
de la présence de Dieu au milieu d’Israël, est tombée en captivité. Bien des siècles plus tard, 
cette gloire sera contemplée dans le Verbe fait chair ; un nouveau-né, le Fils unique du Père, 
incarne en lui la gloire divine sur terre, devenant présence charnelle du דוֹב ָּכ qu’il reçoit du Père 
en tant que Fils (cf. Jn 1,14 ; Lc 2,12-14). 
D’autres textes nous présentent des figures royales. Comme déjà vu plus haut, Absalom 
est un des personnages des livres de Samuel qui porte sur lui la marque du poids. En effet, la 
chevelure qui pèse sur sa tête est « pondérable ». Elle peut être pesée chaque année et, comme 
nous avons déjà remarqué, elle a un poids « royal » : « deux cent sicles, au poids du roi ». À côté 
d’Absalom est apparue précédemment la figure de David, son père, qui a le souci de « ne pas pe-
ser » sur son fils Absalom, qui l’a invité à un repas. Une autre figure royale est celle du roi juste 
annoncé par le prophète Isaïe. Ce roi mystérieux, qui apparaît entouré des princes gouvernant 
selon le droit, est comparé à l’ombre d’un rocher pesant.  
Nous constatons donc que les auteurs bibliques, exploitant la richesse de sens d’une même 
racine, brossent les portraits de divers personnages. Certains d’entre eux se rangent parmi les per-
sonnages principaux, d’autres parmi des personnages secondaires et mineurs. Il sera intéressant de 
voir si cette galerie de portraits s’enrichira d’autres figures, lorsque, prolongeant notre enquête, 
nous analyserons les autres occurrences de la racine דבכ. Pour le moment, nous nous bornons à 
constater que, des ces divers passages, émergent des personnages aux traits plutôt positifs et 
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d’autres aux traits plutôt négatifs. Abraham est « pesant » : ce mot signale sa richesse. Moïse por-
te, dans son corps, le poids de son être et, sur lui, le Seigneur a mis la charge d’un peuple pesant. 
Pharaon, au cœur pesant, rend écrasante la servitude des Israélites. Le prêtre Eli est « pesant », 
corpulent ; cette lourdeur lui est fatale dans sa chute à la nouvelle de la prise de l’arche et de la 
mort de ses deux fils. Un nouveau-né, dès sa naissance, par le nom qui lui est attribué, interroge 
son entourage sur la captivité de l’arche du Seigneur et la dispariton de la gloire du milieu d’Israël. 
Absalom possède une chevelure qui pèse sur sa tête et qui semble être la cause de sa mort
113
. Da-
vid a la préoccupation de ne pas peser sur son fils. Le roi qui régnera avec justice est comparé à 
l’ombre d’un rocher pesant. 
- Le poids de Dieu, Dieu donnant du poids 
Un autre élément, émergeant de cette moisson de textes, est le fait que les auteurs bibli-
ques n’utilisent jamais l’adjectif דֵב ָּכ à propos de Dieu. Cependant le mot est employé pour ca-
ractériser deux réalités du monde naturel : la nuée et le rocher. Ces deux expressions, la nuée 
pesante ( ן ָּנ ָּעְו דֵב ָּכ ) – ce qui peut indiquer son épaisseur, sa densité – et le rocher pesant 
(  עַל ֶׁסדֵב ָּכ־ ) – ce qui peut indiquer sa grandeur et sa solidité –, sont uniques dans la Bible. Ces 
deux images, qui apparaissent dans des contextes théophaniques ou qui sont utilisées comme 
métaphores pour exprimer une caractéristique de Dieu ou de sa présence invisible, voudraient 
diriger probablement le lecteur vers ce qu’on pourrait définir « le peser » de Dieu, le « poids » 
de sa gloire. Et l’on peut se demander : en quoi consiste ce poids de Dieu ?  
Les neuf occurrences du verbe aux conjugaisons qal (5x) et hiphil (4x), qui ont Dieu 
pour sujet, amorcent déjà une réponse à la question susmentionnée, qui conduira notre recher-
che. Quatre occurrences au qal mettent en scène la main ou l’oreille de YHWH. C’est la main du 
Seigneur qui est très pesante contre les Philistins, ou qui pèse sur le psalmiste. Cependant un 
autre texte fait écho affirmant que la main de YHWH n’est pas trop courte pour sauver, ni son 
oreille trop pesante pour entendre. Commence ici un des mouvements paradoxaux que la racine 
דֵב ָּכ met en œuvre. D’une part on affirme que des calamités sur un peuple ou la charge du péché 
sont perçues comme venant de Dieu lui-même, de sa main qui « pèse » sur l’homme, d’autre 
part, par l’image de la main qui n’est pas trop courte et de l’oreille qui n’est pas trop pesante, on 
suggère que le poids de Dieu est « autre » que celui des hommes, puisque le Seigneur est prêt à 
sauver, à entendre le cri de l’humilié. 
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- Bilan conclusif 
À la lumière du sondage mené jusqu’ici, nous avons vu émerger la notion de poids typique 
de la racine דֵב ָּכ. Par l’emploi de cette racine, les auteurs expriment, premièrement, une notion de 
poids négative. Cette notion est liée : 1) à des expériences lourdes qui accablent l’homme de 
l’extérieur : lourds cheveux, mais aussi famine, deuil, plaies, servitude, combat, pesants ; 2) à la 
sensation de pesanteur des organes corporels, indiquant leur disfonctionnement et qui touchent 
l’homme dans sa propre chair. Dans des emplois métaphoriques, le verbe et l’adjectif דֵב ָּכ signa-
lent encore : 3) le durcissement du cœur du roi et la pesanteur du joug qu’un monarque peut impo-
ser à ses sujets ; 4) la lourdeur du péché, ressentie par l’homme comme un poids semblable à celui 
d’un fardeau que l’on porte, ou bien comme la main de Dieu qui pèse sur le pécheur.  
Parallèlement, d’autres passages décrivent une notion de poids positive : 1) l’adjectif דֵב ָּכ 
signale, en effet, la grande richesse qu’Abram a acquise en Égypte et définit deux réalités qui dé-
voilent la présence de Dieu : la nuée et le rocher ; 2) à la surdité de Pharaon, à cause de son cœur 
pesant, fait écho un texte isaïen affirmant que l’oreille du Seigneur n’est pas trop lourde pour 
écouter ; 3) dans un oracle du livre de Jérémie, le Seigneur lui-même donnera du poids au captifs 
de Jacob. En outre, à ces données, s’en ajoutent deux autres que nous avons signalées plus haut : 
1) le terme דוֹב ָּכ indique tout le poids, la dignité personnelle, de l’homme et de Dieu ; 2) le verbe 
דֵב ָּכ exprime également l’idée de « donner du poids » à Dieu et aux hommes (père et mère), d’où 
le sens d’« honorer », « glorifier ». 
Au terme de cette brève enquête, nous pouvons affirmer, comme le signale Jean Duplacy, 
qu’à «  partir de l’idée de “poids”, la racine indique, de façon plus générale, une réalité “qui comp-
te, qui a de l’importance”. Il s’agit donc en première ligne de la qualité objective des choses114. » 
Conclusion du premier chapitre 
À travers des exemples choisis, j’ai essayé d’illustrer la grande richesse sémantique de la 
racine דֵב ָּכ allant de la signification d’« être pesant », à celle d’« honorer » et « être honoré», 
puis de « glorifier » et « être glorifié ». La racine permet, en effet, de cheminer des réalités pe-
santes de la vie humaine, y compris le lourd fardeau du péché, jusqu’à la gloire et à la gloire du 
Seigneur. Cela montre, dès à présent, l’artificialité de la subdivision du vocabulaire en « théolo-
gique » et « non théologique ».  
De l’étude sémantique et du passage sur la notion de poids caractérisant la racine דֵב ָּכ, 
émerge, en effet, la nécessité de conjuguer ensemble les occurrences signifiant « lourdeur », 
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80 
 
« poids », « être pesant/être honoré », et les occurrences où la racine assume la signification de 
« gloire », « glorifier/être glorifié ». Il est également important de tenir compte de la constella-
tion de mots qui se forme autour de דוֹב ָּכ et דֵב ָּכ, et qui nous montre les liens divers et féconds 
que ces deux mots tissent avec d’autres termes. En effet, comme le souligne Marco Nobile, la 
notion de gloire, étant très ancienne, englobe les aspects de grandeur et majesté, de puissance et 
de force, de supériorité et de transcendance ; voilà pourquoi, le concept peut être défini d’un 
point de vue historique et religieux comme une constellation sémantique, qui embrasse dans un 
réseau de sens les divers aspects de la vie sociopolitique et religieuse
115
. Le terme דוֹב ָּכ, qui sera 




Ne pourrait-on pas penser que les auteurs ou les rédacteurs de la Bible, conscients de la ri-
chesse sémantique des racines hébraïques, ont rédigé leurs récits exploitant le large champ poly-
sémique de דֵב ָּכ pour dire, d’une part, leurs expériences de poids, d’honneur, de gloire et, d’autre 
part, leur expérience profonde et unique de foi dans le Dieu d’Israël, dont la révélation est expri-
mée en terme de gloire, de lumière, d’éclat ?  
Dans le prolongement de notre enquête, nous aimerions démontrer que la richesse séman-
tique de la racine דֵב ָּכ, associée à d’autres racines hébraïques, a été utilisée par les auteurs bibli-
ques, d’un point de vue littéraire et théologique, pour tisser dans les textes une théologie de la 
gloire, avec ses constantes et ses lignes de forces. Nous avons également souligné le double 
mouvement qui caractérise l’agir du Seigneur : YHWH, avec sa gloire, est élevé sur la terre et les 
cieux, mais Il descend pour relever l’indigent, l’opprimé. Il s’abaisse pour porter le péché de 
l’homme accablé par sa faute. Et si le Seigneur descend, c’est qu’Il nous invite à entrer dans une 
relation de réciprocité avec le Dieu de la gloire. 
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Chapitre 2. La racine דבכ et la notion d’honneur  
Dans l’étude sémantique, au chapitre précédent, nous avons analysé quelques passages où 
le mot דוֹב ָּכ assume la signification d’« honneur » et le verbe דֵב ָּכ, au piel, celle de « donner du 
poids », « honorer ». Nous aimerions maintenant approfondir davantage la notion d’honneur, 
que cette racine dévoile. Voilà pourquoi, dans ce deuxième chapitre, la recherche se focalisera 
sur les textes bibliques où דוֹב ָּכ et דֵב ָּכ ont été rendus, dans le grec de la LXX, par τιμή et 
τιμάω117. Nous présenterons premièrement la notion d’honneur dans le monde grec, puis nous 
analyserons les passages bibliques en question. 
1. La notion d’honneur dans le monde grec et la LXX118 
La signification du mot τιμή 
Le mot τιμή assume en grec les signfications suivantes : « honneur, dignité » chez Homère 
indique souvent l’« apanage de la condition royale », « considération » qui procure des avantages 
matériels
119
. Le terme dérive originairement du verbe τίω, estimer, apprécier, honorer ; ce verbe, 
déjà présent chez Homère, a été remplacé, en prose, par le verbe τιμάω. Dans la littérature gréco-
hellénistique, le terme τιμή assume une double signification : lorsqu’il se réfère à une personne, 
le mot indique la valeur qu’on lui reconnaît, et donc l’estime, l’honneur de la personne elle-même. 
Lorsqu’il est référé à une chose, le mot en indique la valeur et donc le prix, le coût, de la chose 
elle-même
120
. Les acceptions du terme indiquant l’honneur, la valeur d’une personne, sont intéres-
santes pour notre propos, et, dans ce sens, on peut distinguer les significations suivantes :  
1) l’estime, l’honneur, généralement envers une personne haut-placée, puis la vénération, le 
respect envers quelqu’un ; parallèlement le verbe signifie : a) à la voix active : apprécier, estimer, 
honorer ; b) à la voix passive : recevoir un honneur, être honoré ; avec les expressions οἱ ἐν 
τιμῖς et οἱ τετιμημένοι, on indique ceux qui sont haut placés, les notables ; 
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 Le recours à la traduction des LXX est intéressant. En effet, la traduction grecque témoigne non seu-
lement de l’embarras des traducteurs en face de ce terme, mais également de la diversité de sens que le 
substantif דוֹב ָּכ et le verbe דֵב ָּכ prenaient à leurs yeux, et du choix de mots différents pour le restituer 
en grec. Cf. sur ce point, M. CARREZ, La gloire de Dieu …, p. 24-25. 
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 Dans toute cette première partie, je reprends amplement les données recueillies dans l’article de J. 
SCHNEIDER, « τιμή, τιμάω » in G. KITTEL, G. FRIEDRICH, GLNT, vol. VIII, col. 1269-1300. Sur le 
mot τιμή, cf. aussi Émile BENVENISTE, Le vocabulaire des institutions indo-européennes, t. 2, Les édi-
tions de Minuit, 1969, p. 50-55.  
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 Cf. P. CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la langue grecque: Histoire des mots, nouvelle éd. 
mise à jour, Paris, Klincksieck, 1999, p. 1119. 
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2) la charge honorifique et, en général, l’office, la tâche ; le mot est utilisé pour indiquer les 
prérogatives d’un roi. 
Le vocable est employé de manière importante dans le domaine du culte dû aux divinités. 
L’expression θεῶν τιμή indique la vénération ou le culte des dieux : aux hommes incombe la 
charge de rendre honneur à la divinité. Par le même mot, on indique aussi le comportement des 
dieux, lorsqu’ils prennent à cœur les événements de la vie des hommes. En vertu de leur propre 
τιμή et δύναμις, les dieux peuvent accorder fortune, bonheur, richesse et puissance aux hu-
mains. Dans l’usage religieux, τιμή indique l’honneur ou l’offrande que les hommes présentent 
aux dieux et, avec le mot τιμαί, on indique l’ensemble des offrandes, des sacrifices et des céré-
monies caractérisant le culte en l’honneur d’une divinité121.  
Le concept d’honneur en Grèce 
Le terme τιμή a premièrement une signification concrète et tangible. L’honneur d’un 
homme dépend de son intégrité physique, de son influence sociale, de son patrimoine. Chez Ho-
mère, le concept d’honneur est lié à la joie qu’on éprouve lorsqu’on possède quelque chose ou 
lorsqu’on reçoit des dons. Benveniste souligne que la τιμή est associé à l’exercice du pouvoir 
royal ; ce sont en effet les rois « qui comptent au nombre de leurs privilèges des timaí : places 
d’honneurs, préséance, viandes abondantes et coupes pleines (Il 12,310). » Cet auteur pose ensuite 
la question de l’origine de la τιμή et y répond ainsi, s’appuyant sur le verset de l’Iliade : « La timḗ 
(du roi) vient de Zeus, et Zeus l’a pris en amitié » (Il 2,197) ; la τιμή est donc d’origine divine. 
« Cette notion de timḗ  se définit comme une dignité d’origine divine, conférée par le sort à un 




C’est seulement dans un deuxième temps que le mot a été utilisé dans des contextes où 
l’honneur d’une personne dépend de son comportement moral et présuppose donc ses qualités 
éthiques. Progressivement le mot τιμή se dissocie de sa signification première, liée à la posses-
sion matérielle de biens, pour assumer le concept plus abstrait d’honneur, même si la valeur sé-
mantique originelle du mot ne se perd pas complètement, puisque la koinè utilisera le vocable 
pour indiquer soit l’honneur d’un homme, soit le prix, le coût d’une chose.  
Dans la Grèce ancienne, l’honneur s’identifie au prestige et au respect liés à la classe socia-
le d’appartenance d’un homme, et constitue une des valeurs maximales de la classe nobiliaire du 
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 Cf. J. SCHNEIDER, « τιμή, τιμάω », GLNT, col. 1269-1274. 
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 siècle avant notre ère, alors que dans les cités-états, telles qu’Athènes et Sparte, l’honneur 
de l’individu coïncide avec l’honneur de la pólis. 
Platon est le premier à avoir souligné, et donné de la valeur, à l’aspect plus éthique et per-
sonnel du concept d’honneur sans pour autant nier ou refuser l’honneur extérieur, c’est-à-dire les 
honneurs publics qu’une personne reçoit de la société dans laquelle elle vit. C’est donc Platon qui 
a ancré l’honneur dans la personnalité morale de l’homme. C’est ensuite Aristote qui a essayé 
d’offrir une éthique de l’honneur : l’homme magnanime doit être vertueux, car sans vertu il n’y a 
pas d’honneur. L’honneur dépend donc surtout des qualités morales d’une personne, qui recevra 
l’honneur de ses concitoyens à cause de sa vertu (ἀρετή).  
Chez Aristote s’accentue l’aspect plus individuel du concept d’honneur, même si l’individu 
reste lié à la « pólis » ; en effet l’homme est essentiellement, par nature, un être politique. Avec le 
stoïcisme, triomphe l’aspect plus individuel de l’idée d’honneur. L’honneur intérieur prévaut sur 
l’honneur extérieur : l’homme sage considère avec détachement les honneurs extérieurs, il ne les 
cherche pas et peut s’en passer, acquérant ainsi une liberté intérieure qui guide ses pensées. En 
conclusion, il est important de souligner que les Grecs ou les Romains ont toujours attribué une 
grande importance à une éducation se fondant sur le concept d’honneur123. 
L’emploi du mot τιμή et du verbe τιμάω dans la LXX 
Dans la Bible d’Alexandrie, la majorité des occurrences du mot τιμή et du verbe τιμάω se 
rencontre dans les livres plus tardifs. Le terme τιμή traduit 12 mots hébreux, parmi lesquels le 
mot דוֹב ָּכ. Premièrement, il s’agit de l’honneur qui revient à Dieu, voilà pourquoi les hommes 
sont exhortés à offrir à Dieu δόξα et τιμή (cf. Ps 28[29],1; 95[96],7) ; deuxièmement, il s’agit de 
l’honneur que Dieu donne aux hommes, car Il a « couronné de gloire et d’honneur » (δόξῃ καὶ 
τιμῇ) l’homme créé à son image et à sa ressemblance (Ps 8,6). À l’honneur on associe, presque 
toujours, un bien matériel. Dans la description de la splendeur d’Aaron, en Si 45,12, le diadème 
qui orne sa tête est défini comme καύχημα τιμῆς, un insigne d’honneur. Job est mis au défi par 
Dieu lui-même à s’orner et à se revêtir de gloire et magnificence (Jb 40,10).  
Dans les textes de la littérature de sagesse, le terme τιμή assume une nuance éthique. Celui 
qui opère le bien est respecté et honoré par son prochain (Pr 22,9a). Celui qui se fait ami de la 
Sagesse acquiert renommée auprès des foules et, même s’il est jeune, il sera honoré auprès des 
anciens (Sg 8,10). Le Siracide rappelle que la gloire d’un homme dépend de l’honneur de son père 
(Si 3,11), mais le fils est exhorté à la modestie pour ne pas s’attribuer plus d’honneur qu’il ne mé-
rite (10,28). Le mot indique aussi le respect, l’honneur qu’on doit rendre aux autres, mais 
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 Cf. J. SCHNEIDER, « τιμή, τιμάω », GLNT, col. 1274-1276. 
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l’honneur ne convient pas à l’insensé (Pr 26,1). Dans le livre d’Esther, les femmes, par un décret 
royal, doivent honorer leurs maris (Est 1,20). 
Le mot, dans la LXX, assume aussi la valeur de paiement en argent (Jb 31,39) et particuliè-
rement les honoraires dûs au médecin pour ses services (Si 38,1), le prix, le coût d’une chose (Gn 
44,2), un dédommagement (Gn 20,16)
124
, le prix du rachat (Ps 48,9), la somme d’argent pour le 
rachat des premiers-nés (Ex 34,20)
125
. En Lv 5,15.18, il s’agit du prix de la réparation à payer par 
celui qui a péché par mégarde contre les droits sacrés de YHWH. Le terme est aussi employé dans 
la signification de choses précieuses, trésor (cf. Ez 22,25). 
Dans le livre de Daniel, τιμή est parfois associé à des termes similaires : Dieu accorde à 
Daniel grâce et faveur, τιμὴ καί χάρις (Dn 1,9), et au roi Il donne la royauté, la puissance, la 
force et la gloire (Dn 2,37). 
Parmi les verbes hébreux que la LXX traduit par τιμάω, il faut signaler le verbe דֵב ָּכ aux 
formes piel et poual dans la signification de : a) honorer Dieu (cf. Is 29,13 ; Pr 3,9), b) honorer 
les parents (Ex 20,12 ; Dt 5,16). Les livres deutérocanoniques présentent eux aussi des occurren-
ces du verbe τιμάω. Au chapitre 3 du Siracide, on insiste sur le commandement du décalogue 
d’honorer père et mère, en rappelant la bénédiction rattachée à cette parole pour celui qui 
l’observe (vv. 3-8). L’auteur du Siracide demande d’honorer le médecin pour ses services (Si 
38,1)
126
. Le livre de la Sagesse invite les souverains des peuples à honorer la sagesse (Sg 6,21 ; cf. 
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 La BA commente ainsi ce verset : « Dans le texte grec, les mots que nous traduisons par « pour 
l’honneur de ta personne », eis timḕn toû prosṓpou sou, donnent pour fonction à l’argent de rétablir 
l’honneur de Sarra (timḗ indique aussi le “prix” d’une chose : 44,2). Le TM dit que cette somme sera 
“un voile sur les yeux pour tous ceux qui sont avec elle” (la fonction du “voile” étant probablement de 
cacher la faute) et ajoute qu’elle vaut “aussi pour celles qui sont avec” Sarra (celles qui l’ont accompa-
gnée chez Abimélech et qui seront également honorées ?) » Cf. BA I, Genèse, p. 187. 
125
 Note de la BA à ce verset : « LXX : “tu donneras le prix (timḕn dṓseis)” – TM : “tu lui briseras la nu-
que”. La divergence est importante […]. Elle s’accorde avec le sort particulier que la LXX réserve à 
l’âne en 22,29. Le “rachat” de l’âne (en argent), et non sa mise à mort, convient à une société pour la-
quelle l’animal est indispensable, comme instrument de travail. La prescription pouvait s’autoriser de 
Nb 18,15-16 (rachat des premiers-nés des animaux impurs). » Cf. BA II, L’Exode, p. 341. 
126
 L’auteur du Siracide emploie, dans un même verset, le verbe τιμάω à l’impératif, « honore », et le 
substantif τιμή au pluriel, « les honoraires ». La Bible d’Osty commente ainsi ce verset : « La maladie 
étant considérée comme un châtiment du péché (Ps 32,3-5 ; 38,4 ; 41,5 ; Jb 4,7.9 ; Lv 26,14-16 ; Dt 
28,21-22 ; Jn 9,2), le recours à l’art médical en vue de l’adoucir, de l’abréger ou de la faire disparaître, 
risquait d’être considérée comme attentatoire aux droits de la justice divine. C’est ainsi que le roi Asa 
est blâmé par le Chroniste pour avoir, au cours de sa maladie, “consulté non Yahvé, mais les méde-
cins” (2 Ch 16,12). L’attitude du Siracide, que le problème a peut-être embarrassé, est un modèle de 
bon sens et de prudence. La profession médicale, comme toutes les autres, a été créée par Dieu, et elle 
contribue au bon ordre et à la “paix” du monde. Le malade doit donc recourir au médecin, mais non 
sans avoir, au préalable, apaisé Dieu par la prière, le repentir, la purification de son âme et l’offrande 
de sacrifices ; c’est alors seulement que le médecin interviendra, mais en priant, lui aussi, et Dieu ac-
cordera la guérison. » 
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Pr 4,8) : « honorez la Sagesse, afin de régner à jamais ». Dans le même livre, on trouve une mise 
en garde contre l’idolâtrie ; l’auteur exhorte à ne pas honorer, comme un dieu, une image 
d’homme et tout particulièrement l’image d’un roi (cf. Sg 14,15.17). Dans la LXX, on trouve le 
verbe aussi dans les significations de : estimer, évaluer (Lv 27,8-14) ; honorer avec de l’argent, 
récompenser (Nb 22,17.37) ; soutenir, appuyer (Est 9,3)
127
. 
L’emploi du mot τιμή et du verbe τιμάω chez Philon et Flavius Josèphe 
Dans ses écrits, Philon parle tout d’abord de l’honneur et de la vénération dus à Dieu, 
comme unique et vrai Dieu et en tant que Créateur de toutes choses, puis du quatrième comman-
dement : les parents ont droit à l’honneur, au respect, de la part de leurs enfants. Les vieillards 
sont dignes d’honneur, eux aussi. Il faut donner l’honneur au temple et au jour du sabbat. Philon 
emploie, lui aussi, le mot dans son acception de valeur, prix, estime. Le mot chez Philon s’associe 




Chez Flavius Josèphe, le substantif, employé souvent au pluriel, assume les significations 
de : honneurs, hommages rendus à des personnes haut placées, ces honneurs étant souvent asso-
ciés à des dons ou à des titres. Le roi, à cause de son rang, a droit à des manifestations d’honneur. 
À Dieu on attribue une vénération cultuelle. Josèphe utilise le terme pour indiquer tout spéciale-
ment la dignité du grand prêtre, mais aussi la récompense dans l’au-delà, le privilège donné aux 
juifs d’Alexandrie, la donation d’habits et de choses de valeurs, le prix d’achat. Chez cet auteur 
aussi on trouve le rapprochement très commun du mot τιμή avec celui de δόξα129. 
En conclusion, il est important de souligner, avec J. Lewkowitz, que dans le judaïsme le fait 
d’honorer les personnes est valable non seulement pour un serviteur vis-à-vis de son maître ou 
pour un fils vis-à-vis de ses parents, mais aussi pour les personnes qui jouissent d’une même di-




Après ce bref aperçu sur la notion de τιμή et sur les emplois du verbe τιμάω dans le mon-
de grec et dans la LXX, nous portons maintenant notre attention sur les occurrences du mot דוֹב ָּכ 
et du verbe  דֵב ָּכ que les traducteurs de la LXX ont traduit en grec employant les termes τιμή/ 
τιμάω. 
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 Cf. J. SCHNEIDER, « τιμή, τιμάω », GLNT, col. 1276-1280. 
128
 Ibid., col. 1281. 
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 Ibid., col. 1281-1282. 
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 Cf. note 13, citation de J. LEWKOWITZ, in ibid., col. 1278. 
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2. Les occurrences de דוֹב ָּכ rendu par τιμή dans la LXX 
Dans le texte massorétique, on compte 200 occurrences du mot דוֹב ָּכ, qui est rendu par les 
traducteurs de la LXX, dans la quasi-totalité des occurrences, par l’équivalent grec δόξα131. Le 
terme τιμή est employé seulement quatre fois pour traduire le substantif דוֹב ָּכ en Ex 28,2.40 ; Is 
14,18 et Pr 26,1. Le TM présente d’ailleurs des paires de mots – tels que ר ָּד ָּהְו דוֹב ָּכְו « gloire et 
beauté », ר ֶֹׁשעדוֹב ָּכְו־  « richesse et gloire », דוֹב ָּכְו ןֵח « grâce et gloire » – que les traducteurs ont 
rendu par des termes équivalents en langue grecque ; on rencontre ainsi le terme δόξα apparié à 
« honneur » (δόξα καὶ τιμή), « richesse » (πλοῦτος καὶ δόξα), « grâce » (χάρις καὶ δόξα).  
Dans cette partie, nous nous intéresserons tout d’abord aux quatre occurrences, où le terme 
דוֹב ָּכ est traduit par τιμή, puis passerons en revue les couples de mots dont l’un des termes est 
דוֹב ָּכ, rendu par δόξα ou τιμή, pour enfin présenter trois occurrences, où le substantif דוֹב ָּכ est 
rendu en grec par d’autres mots. 
Le mot דוֹב ָּכ rendu en grec par τιμή 
Comme nous venons de le dire, le mot דוֹב ָּכ est traduit par τιμή en quatre passages bibli-
ques : il s’agit d’Ex 28,2.20, où il est question des vêtements d’Aaron, le grand-prêtre, et des prê-
tres ; puis d’Is 14,18 où est mentionné l’honneur des rois et, enfin, de Pr 26,1 qui refuse l’honneur 
à l’insensé. 
- Les vêtements sacrés d’Aaron et de ses fils 
Les deux premiers emplois de דוֹב ָּכ/τιμή se trouvent en Ex 28,2.40. Dans ce chapitre, le 
Seigneur décrit à Moïse, d’une façon très détaillée, comment confectionner des vêtements sacrés 
pour Aaron et puis pour ses fils
132
, appelés à exercer le sacerdoce pour YHWH. Ces vêtements, qui 
seront réalisés par des « sages de cœur » que le Seigneur a remplis d’un souffle de sagesse133 (cf. 
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 Sur le sujet, cf. KITTEL, « δόξα nei LXX e nella letteratura giudeo-ellenistica », GLNT, vol. II, 1370-
1383 ; cf. bibliographie p. 15. 
132
 Sur le sujet cf. Cornelis HOUTMAN, « The high-priestly and priestly garments (28:1-43; 39:1-32) », 
Exodus, vol. 3, Peeters-Leuven, 2000, p. 465-524.  
133
 Il s’agit de la première apparition de la parole  ה ָּמְכ ָּח dans le corpus biblique, mais aussi de la première 
apparition de l’expression ה ָּמְכ ָּח ַחוּר  qui ne revient que trois fois. En Ex 28,3, l’expression désigne ces 
sages de cœur qui confectionneront des vêtements du grand prêtre et des prêtres. Ces sages de cœur 
sont des hommes choisis par le Seigneur aux noms symboliques (cf. Ex 31,2.6) ; il s’agit de Betsaléel, 
fils d’Ouri (« Ombre de Dieu », fils de « Ma lumière ») qui a reçu l’esprit de Dieu, esprit de sagesse, 
d’intelligence et de connaissance pour faire toutes sortes de travaux, et Oholiab, fils d’Ahisamak 
(« Tente du père », fils du « Frère-du-soutien »). L’expression se retrouve ensuite en Dt 34,9 où le ter-
me désigne Josué rempli de l’esprit de sagesse, qui lui a été transmis par Moïse par l’imposition des 
mains. En dernier nous trouvons cette expression en Is 11,12, où est présenté le rejeton de la souche de 
Jessé, sur qui reposera l’esprit de YHWH.  
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v. 3), seront le signe du rang et de la dignité
134
 de ces prêtres du Seigneur. La locution « pour gloi-
re et pour majesté
135
 », en hébreu דוֹב ָּכְל ת ֶׁר ָּאְפִתְלוּ , apparaît au début et à la conclusion de ce chapi-
tre 28, encadrant ainsi la riche description de l’éphod, du pectoral et des autres vêtements sacrés. 
Elle est traduite en grec, dans les deux versets, par l’expression εἰς τιμὴν καὶ δόξαν136, « pour 
l’honneur et la gloire »137 : « cette association des deux substantifs grecs est fréquente dans la koi-
né […]. Elle correspond plusieurs fois dans la LXX à des binômes hébreux équivalents138. » Il 
s’agit d’une hendiadys139 typique du livre de l’Exode pour désigner la splendeur majestueuse des 
vêtements sacrés, ce qui sert aussi à indiquer la dignité des prêtres. 
Il est intéressant de remarquer que, dans ce contexte, le mot דוֹב ָּכ  est rendu en grec par 
τιμή, « honneur » et le terme ת ֶׁר ֶׁאְפִת, « beauté », par δόξα, qui pourrait indiquer la beauté et la 
splendeur de ces vêtements précieux. En choisissant le mot τιμή comme équivalent de דוֹב ָּכ, le 
traducteur grec a peut-être voulu marquer une différence entre la gloire, ou plutôt l’honneur du 
rang de grand-prêtre et de prêtre, et la gloire de YHWH, דוֹבְכ ה ָּוהְי , expression, traduite en grec par 
δόξα κυρίου, qui apparaît pour la première fois en Ex 16,7 et dont il sera question jusqu’à la fin 
du livre.  
Il est vrai que ces vêtements marquent l’honneur des prêtres, mais étant donné le soin, la 
minutie de détails avec laquelle ils sont décrits, l’auteur semble inviter son lecteur à voir en YHWH 
le Dieu qui donne à l’homme un vêtement. Cette réalité s’amorce déjà en Gn 3,21, lorsque le Sei-
gneur confectionne (verbe ה ָּש ָּע) pour l’homme et pour la femme des רוֹע תוֹנְת ָּכ, des « tuniques de 
peau
140
 ». On retrouve le même vocabulaire en Ex 28. YHWH demande à Moïse de confectionner 
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 Dans la Nouvelle Bible de Segond, le binôme est traduit par « rang et dignité ».  
135
 Meschonnic traduit: « pour l’honneur et pour la beauté ». C’est la première apparition du mot 
ת ֶׁר ֶׁאְפִת, dans la Bible. Le mot couvre, comme vu plus haut, un champ sémantique complexe : « beau-
té, ornement, glorification ». Cf. Henri MESCHONNIC, Les Noms, traduction de l’Exode, Paris, Desclée 
de Brouwer, 2003, p. 313. 
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 Dans l’Ancien Testament, le couple τιμὴν καὶ δόξαν à l’accusatif revient uniquement dans ces 
deux versets du ch. 28 de l’Exode ; dans le Nouveau Testament, on retrouve ce couple de mots, tou-
jours à l’accusatif, en 2P 1,17 et Ap 5,12, où il s’agit de l’honneur et de la gloire que le Père a donnés au 
Fils, puis de l’honneur et de la gloire de l’Agneau immolé. 
137
 Cf. BA II, L’Exode, p. 281 et 293. 
138
 Cf. Ceslas SPICQ, Notes de lexicographie néotestamentaire, Suppl., Fribourg, 1982, p. 167, cité dans la 
note à 28,2, BA II, L’Exode, p. 281. Ce binôme se retrouve dans la liturgie byzantine. 
139
 Cf. C. HOUTMAN, Exodus, vol 2, Kampen, Kok P. H., 1996, p. 332. 
140
 Note à Gn 3,21 : « Les “tuniques de peau” ont donné lieu à des nombreuses interrogations (Dieu 
écorche-t-il des animaux, travaille-t-il lui-même ?...) et ont suscité de multiples interprétations allégori-
ques que l’on peut résumer ainsi : ou bien ces tuniques représentent le corps charnel (Philon, QG I, 
53 ; cette interprétation est liée le plus souvent au thème platonicien de la chute de l’âme ; on la trou-
ve chez les gnostiques, selon Irénée, I, 5, 5 et elle sera constamment reprochée à Origène : voir PGL 
s.v. khitṓn), ou bien elles correspondent à la condition humaine déchue, à la mortalité (l’adjectif que 
nous traduisons par peau, dermátinos, évoque la peau d’un animal mort) : ce sera l’interprétation tradi-
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(le même verbe ה ָּש ָּע) des vêtements très riches, puis d’en revêtir Aaron et ses fils. Parmi ces vê-
tements, il y a des תוֹנְת ָּכ141, des « tuniques ». Dieu délègue à Moïse une action qui lui est propre 
depuis le commencement (cf. Gn 1,7.16.25). YHWH, revêtu de splendeur et d’éclat (cf. Ps 104,1), 
lui qui couronne l’homme de gloire et de beauté (cf. Ps 8,6), donne à Moïse l’ordre de confection-
ner, pour les hommes qui sont appelés à son service, un vêtement de sainteté, un vêtement de gloi-
re et de beauté (selon le TM) ou d’honneur et de gloire, d’éclat, (selon la LXX).  
Un autre élément, que le texte biblique souligne avec une certaine insistance, est l’ordre de 
YHWH à Moïse de revêtir Aaron et ses fils de ces vêtements sacrés, après leur confection. Le verbe 
utilisé est le même que celui de Gn 3,21 : Dieu revêt (םֵשִבְלַיַו) l’homme et la femme de tuniques. 
L’auteur de l’Exode insiste à plusieurs reprises sur cette « vestition », cette « prise d’habit » so-
lennelle. C’est le Seigneur qui dit à Moïse : « et tu vêtiras ( ָּתְשַבְלִהְו) Aaron et ses fils », ordre qu’Il 
aime répéter (cf. Ex 28,41 ; 29,5.8 ; 29,30 ; 40,13.14). Cette cérémonie de prise d’habit, tant an-
noncée en Exode, trouve sa réalisation en Lv 8 ; elle est suivie par l’onction, que Moïse confère à 
Aaron et à ses fils. La mention de l’onction apparaît déjà en Ex 28,41 : « Tu les vêtiras, Aaron ton 
frère et ses fils avec lui, tu les oindras (ם ָּתֹא ָּתְחַש ָּמוּ) et tu les consacreras et tu les sanctifieras et ils 
agiront en prêtres pour moi ». Il s’agit de la deuxième occurrence du verbe חשמ, « oindre », dans 
le texte biblique. La première occurrence se trouve en Gn 31,13 : c’est Dieu qui, se présentant à 
Jacob comme le Dieu de Béthel, remémore le lieu où le patriarche a oint une stèle (ה ָּבֵצַמ ָּתְחַש ָּמ) 
et fait un vœu au Seigneur (cf. Gn 28,16-19). En Genèse, c’est un homme qui a l’initiative 
d’oindre une stèle, pour marquer un lieu, où Dieu s’est manifesté : Beth-El, « maison de Dieu » ; 
en Ex 28,41 c’est Dieu qui dit à Moïse de oindre des hommes, de les consacrer, de les sanctifier 
afin qu’ils exercent le sacerdoce pour le Seigneur. Les premiers hommes de la Bible à recevoir 
l’onction sont des hommes que Dieu a choisis comme prêtres et qu’il revêt – par l’entremise de 
Moïse – d’habits de gloire142 (דוֹב ָּכ) et d’honneur (τιμή).  
                                                                                                                                         
tionnelle. Certains rites baptismaux feront allusion à ces tuniques de peau : le baptisé dépouille la vieil-
le tunique pour revêtir le vêtement blanc d’Adam innocent […]. Le baptême est la promesse du retour 
au paradis […]. » Cf. BA I, La Genèse, p. 111. 
141
 Sur ce mot, cf. D.N. FREEDMAN, P. O’CONNOR, « ת ֶׁנֹתֻכ kuttōnet », GLAT, vol. IV, 2004, col. 617-
623. 
142
 Selon le TJ Gn 3,7, Adam aurait été créé avec un « vêtement de gloire ». Cette expression est em-
ployée pour désigner les vêtements du grand prêtre en Ben Sirac 45,8 et 50,11. Le texte d’Ez 28, 12-19 
décrit le vêtement de pierres précieuses dont l’homme est revêtu, au jardin d’Eden, avant la chute (il 
s’agit d’un oracle contre le roi de Tyr). Les pierres précieuses qui décorent ce vêtement sont identiques 
à celles qui garnissent le vêtement du grand prêtre en Ex 28,17-20. Le Midrash Genèse Rabba 4,8 iden-
tifie l’habit d’Adam avec celui du grand-prêtre. Cf. sur ce point, Frédéric MANNS, Saveurs bibliques, 
Chiry - Ourscamp, 1994, p. 14-15.  
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Nous reprendrons, dans le prolongement de notre recherche, ces liens thématiques que le 
terme דוֹב ָּכ tisse avec le thème du vêtement « glorieux143», dont des élus sont revêtus, puis avec le 
thème de l’onction et ensuite celui de l’esprit de sagesse dont les artisans sont comblés afin de 
confectionner de tels habits
144
. Pour le moment nous nous limitons à constater que ces vêtements 
de sainteté, confectionnés avec du matériel précieux, sont le signe de l’honneur et de la majesté – 
en grec τιμὴ καὶ δόξα – de ces hommes choisis comme prêtres par et pour le Seigneur. 
- L’honneur des rois des nations 
La troisième occurrence du mot דוֹב ָּכ, rendue dans la LXX par τιμή, se situe en Is 14,18. 
Ce chapitre fait partie d’une section du livre d’Isaïe, où sont relatés des oracles contre les nations 
(ch. 13-23). Ce genre d’oracles reçoit le nom de א ָּשַמ, « fardeau », mais aussi « charge, grief, re-
proche », comme le précise A.-M. Pelletier
145
. L’oracle d’Is 13-14,23 concerne la chute de la ville 
de Babylone et de son roi. Le verset 18 parle des rois des nations, couchés dans la gloire, chacun 
dans son tombeau illustre. Voici le tableau de ce verset, dans les versions hébraïque et grecque 
avec la traduction correspondante : 
TM LXX Traduction litt. TM 
  WTT146
 Is 14,18 
 ם ָּלֻכ םִיוֹג יֵכְלַמ־ל ָּכ 
  וּבְכ ָּשדוֹב ָּכְב 
 וֹתיֵבְב שיִא 
BGT  
Is 14,18  
πάντες οἱ βασιλεῖς τῶν 
ἐθνῶν ἐκοιμήθησαν ἐν τιμῇ  
ἄνθρωπος ἐν τῷ οἴκῳ αὐτοῦ 
Is 14,18  
Tous les rois des nations, eux tous, 
se sont couchés avec honneur, cha-
cun dans sa maison (tombeau) 
On affirme donc que tous les rois reposent dans la gloire, et le texte hébreu insiste : ם ָּלֻכ, eux 
tous. Au verset suivant, par contraste, on décrit le traitement qui attend le roi de Babylone. Le 
cadavre de cet astre brillant, de ce fils de l’aurore tombé du ciel, n’aura pas droit à une glorieuse, à 
une digne sépulture : il sera jeté hors de sa tombe, transpercé par une épée, piétiné et précipité sur 
les pierres d’une fosse, d’une citerne (cf. v. 19). Le traducteur grec, dans la transposition du mot 
                                               
143
 Le vêtement peut symboliser la situation spirituelle de l’homme (orgueil, châtiment, pénitence, joie, 
salut reçu). Pour le vêtement de gloire et le vêtement du salut, cf. Ba 5,1-2 et Is 61,10. Le vêtement du 
salut, dont parle le livre d’Isaïe, est « le symbole de la grâce retrouvée, espérance de “gloire” ». Sur le 
sujet, cf. Alban CRAS, La symbolique du vêtement dans la Bible, « Lire la Bible 172 », Paris, Cerf, 2011, 
p. 58 ; p. 66-78. 
144
 Un autre thème qui émerge de ce passage est celui de la nudité (cf. Ex 28,42), sur lequel nous revien-
drons ultérieurement. 
145
 Pour les oracles sur les nations dans le livre d’Isaïe, cf. Anne-Marie PELLETIER, Le livre d’Isaïe ou 
l’histoire au prisme de la prophétie, « Lire la Bible 151 », Paris, Cerf, 2008, pp. 55-67. 
146
 En Bibleworks, le sigle WTT désigne le TM du Codex de Leningrad et le sigle BGT, le texte grec de 
la LXX, édité par Alfred Ralphs, suivi du texte grec du NT (Nestlé-Aland). 
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דוֹב ָּכ, a adopté le terme τιμή pour désigner l’honneur de tous les rois de la terre. Le texte hébreu, 
nous l’avons dit, insiste sur le « tous » : est décrit le sort de tous les rois, sauf un. Tout le passage 
met en œuvre un mouvement grandiose qui va de l’exaltation sublime à la chute abyssale, décrit 
ainsi par A.-M. Pelletier : 
« Celui qui se disait précisément “Astre de lumière, fils de l’aurore”, le persécuteur des peu-
ples, s’abîme dans la pourriture de la vermine. Celui qui a ruiné son pays est voué au déshon-
neur, puisque son cadavre est jeté hors du sépulcre, “comme une charogne foulée aux pieds” 
(v. 19). Ce faisant, le texte décrit un prodigieux jeu de mouvements qui font parcourir les ex-
trêmes, du plus haut au plus bas
147
. » 
Ce double mouvement du haut vers le bas et du bas vers le haut, que nous avons déjà re-
marqué, lors de l’analyse sémantique, semble être donc une des caractéristiques du vocabulaire de 
l’honneur, puis de la gloire, comme nous le démontrerons dans la suite de notre enquête. 
- Il n’y a pas d’honneur pour l’insensé 
La dernière occurrence du mot τιμή, traduisant דוֹב ָּכ, se trouve en Pr 26,1. Avant 
d’analyser le proverbe en question, il est important de signaler que la traduction grecque du livre 
des Proverbes a des caractéristiques qui lui sont propres
148
. Un de ces traits spécifiques est la 
grande liberté avec laquelle le traducteur grec rend le texte hébreu, en l’adaptant à la culture grec-
que
149
 et en créant, dans le texte grec, des « “résonnances” qui ne sont pas fondées sur le texte 
hébreu
150
. »  
Notre proverbe affirme clairement que la gloire, dans son acception d’honneur, ne convient 
pas à l’insensé. Le mot ליִסְכ, qui désigne l’homme « insensé », le « sot », le « stupide », revient 75 
fois dans la Bible hébraïque
151
. Ce terme est présent massivement dans le livre des Proverbes avec 
49 occurrences, dont 11 apparaissent au chapitre 26, qui − du verset 1 au verset 12 − présente une 
                                               
147
 Cf. A.-M. PELLETIER, Le livre d’Isaïe… p. 61. 
148
 Sur le sujet, cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 58-71. 
149
 Une des caractéristiques du livre des Proverbes, dans la traduction grecque de la LXX, est la grande 
liberté des traducteurs, une liberté qui couvre plusieurs points : une liberté dans l’usage de la langue, 
puisque le grec « est traité comme une langue littéraire, sans se plier aux particularités de la langue ori-
ginelle» (BA, p. 19), mais aussi une liberté qui concerne la culture grecque, car « le traducteur juif ac-
cepte de considérer l’héritage grec comme sien » (p. 20). On rencontre dans ce livre plus de 150 hapax, 
cela est un indice que le traducteur a employé « un vocabulaire riche et nuancé » (p. 75). Il faut aussi 
ajouter que le texte présente environ 130 stiques qui sont propres au texte grec. Le livre des Proverbes 
se présente donc comme « l’une des traductions les plus libres, voire la plus libre de la LXX » (p. 59). 
Sur le sujet cf. l’Introduction au livre des Proverbes par David-Marc D’HAMONVILLE, BA XVII, Les 
Proverbes, p. 19-75.  
150
 Ibid., p. 66. 
151
 Le terme, en Jb 9, 9 et 38, 31 ; Is 13, 10 et Am 5, 8, assume les significations de « astres »,  « constella-
tion » en général, et plus spécifiquement indique la constellation de l’« Orion ». 
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sorte de portrait de cette catégorie d’hommes. Dans le TM, trois fois le mot דוֹב ָּכ se trouve dans un 
contexte où on parle aussi du ליִסְכ, de l’insensé : à la maxime de Pr 26,1 il faut, en effet, ajouter 
celles de Pr 3,35 et 26,8. Ce qui nous intéresse est de voir comment le traducteur a rendu en grec 
le mot דוֹב ָּכ, dans ces trois proverbes, et quel jeu de mots il a introduit dans le texte. 
Voici un tableau de ces versets, avec la traduction grecque correspondante : 




דוֹב ָּכ  וּל ָּחְנִי םיִמ ָּכֲחםיִליִסְכוּ  םיִרֵמןוֹל ָּק 
 
Gloire les sages auront en patrimoine, 
(la honte) mépris el soulevant les insensés et
 
BGT  
Pr 3,35  
δόξαν σοφοὶ κληρονομήσουσιν  
οἱ δὲ ἀσεβεῖς ὕψωσαν ἀτιμίαν152 
La gloire, ce sont les sages qui en hériteront 
les impies, eux, ont exalté le déshonneur  
WTT
 Pr 26,1 
 ץִיַקַב ג ֶׁל ֶׁשַכ 
 ריִצ ָּקַב ר ָּט ָּמַכְו 
 ה ֶׁוא ָּנ־ֹאל ןֵכליִסְכִל דוֹב ָּכ 
en été  la neigeComme  
, la moissonpendant  la pluieet comme  
.la gloire un insenséainsi n’est pas convenable à 
 
BGT 
Pr 26,1  
ὥσπερ δρόσος ἐν ἀμήτῳ  
καὶ ὥσπερ ὑετὸς ἐν θέρει  
οὕτως οὐκ ἔστιν ἄφρονι τιμή  
Comme rosée à la moisson  
et comme pluie en été, 
ainsi n’y-t-il point d’estime pour un insensé. 
WTT
 Pr 26,8 
  
 ןֵתוֹנ־ןֵכ ה ָּמֵגְרַמְב ן ֶׁב ֶׁא רוֹרְצִכליִסְכִל דוֹב ָּכ 
sur une fronde  une pierreComme attacher  
gloirela  un insenséainsi qui donne à 
 
BGT  
Pr 26,8  
ὃς ἀποδεσμεύει λίθον ἐν σφενδόνῃ   
ὅμοιός ἐστιν τῷ διδόντι ἄφρονι δόξαν  
Qui met en place une pierre dans la fronde  
est semblable à celui qui rend gloire à un insensé.
 
Le tableau ci-dessus nous permet de visualiser les options du traducteur grec.  
Le texte de Pr 3,35 clôt les trois premiers chapitres du livre qui se présentent comme un 
grand éloge de la Sagesse. Cette sentence conclusive décrit l’évidente opposition entre la gloire, 
héritage des sages, et la honte. Le texte hébreu est très concis et le mot ןוֹל ָּק est le seul sujet possi-
ble du verbe. La traduction de la LXX n’est pas littérale : « les impies ont exalté le déshonneur », 
alors que la Vg rend ainsi l’hébreu : stultorum exaltatio ignominia. Le mot דוֹב ָּכ est rendu en grec 
par δόξα, alors que ןוֹל ָּק est traduit par ἀτιμία, qui indique bien une privation de la τιμή, de 
l’honneur. Le terme ἀτιμία désigne le déshonneur, la honte, le mépris ; il peut aussi indiquer 
                                               
152
 Le traducteur a employé ici deux mots avec l’alpha privatif : les ἀσεβεῖς, « ceux qui sont sans pitié », 
ont exalté l’ἀτιμίαν, « ce qui est sans honneur ». Le registre est celui de la relation à Dieu, en effet, en 




l’état du citoyen, qui a été spolié de tous ses droits jusqu’à l’exil, ou bien l’état de celui qui a subi 
une peine infamante. Le mot grec, que le traducteur a choisi pour rendre le substantif ליִסְכ, est 
ἀσεβής
153
, qui traduit généralement le terme ע ָּש ָּר « méchant », « impie », (cf. par ex. Gn 
18,23.25 ; Ps 1,1.4.5.6). Ailleurs, le terme ליִסְכ, “insensé”, est rendu régulièrement « avec áphrōn, 
surtout en opposition avec sophós, “sage”154. » Nous nous trouvons donc face à une exception. 
Probablement le traducteur a choisi ici un terme plus large, plus englobant, qu’il emploie « près de 




Les deux autres occurrences se trouvent au chapitre 26,1-12 qui rassemble plusieurs maxi-
mes concernant le ליִסְכ, l’insensé, le sot. Le mot, comme déjà souligné plus haut, y est présent 11 
fois
156
. La version grecque du v. 1 diffère légèrement de la version hébraïque. Le texte hébreu 
semble porter plutôt sur la « convenance » – la gloire ne convient pas à l’insensé, comme la neige 
en été et la pluie à la moisson –, alors que la comparaison en grec semble porter plutôt sur la « ra-
reté » du phénomène157. Le texte grec utilise l’image de la rosée, alors que le texte hébreu parle de 
la neige. Le mot דוֹב ָּכ est traduit ici par τιμή et le terme ליִסְכ retrouve son équivalent grec habi-
tuel, ἄφρων. Il n’y a pas d’honneur, d’estime, de τιμή, pour l’homme stupide. Le proverbe 
souligne que, comme il est rare qu’il neige en été ou qu’il y ait la pluie au temps des moissons, 
de même l’insensé, couronné d’honneurs, ne peut durer : il « sera bien vite reconnu pour ce 
qu’il est158. » 
Au v. 8, la même expression דוֹב ָּכ ליִסְכִל, traduite au v. 1 par ἄφρονι τιμή, est rendue par 
ἄφρονι δόξαν. Les deux écrivains, l’auteur du texte hébreu et le traducteur grec, sont d’accord 
sur l’affirmation suivante : il ne faut pas donner de gloire, ni d’honneur, à l’insensé. Pour ex-
                                               
153
 « Le couple de mots le plus typique des Proverbes LXX est assurément dίkaios/asebés, “juste/impie”. 
Ces deux mots sont majoritairement dans les Proverbes la traduction grecque du couple hébreu 
çadīq/rāshā‘, “juste/méchant”, comme déjà dans la célèbre prière d’Abraham intercédant pour Sodo-
me (Gn 18,23-25). La traduction de çadīq par dίkaios est remarquablement constante dans la LXX et 
celle de rāshā‘ par asebés est majoritaire dans un grand nombre de livres, dont les Psaumes. » Cf. BA 
XVII, Les Proverbes, p. 82. 
154
 « “les impies” […], TM kesīlīm,  “les insensés” ; l’effort pour harmoniser ces sentences disparates est 
d’autant plus sensible que ce verset fait exception à une équivalence très régulière de kesīl, “insensé”, 
avec áphrōn, surtout en opposition avec sophós, “sage”. » Ibid., p. 181. 
155
 Ibid., p. 82. 
156
 Le seul verset à ne pas mentionner l’insensé est le v. 26,2. Sur tout le passage cf. A : LELIÈVRE, A. 
MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, p. 215-239. 
157
 Cf. la note à ce verset dans BA XVII, Les Proverbes, p. 316. 
158
 Je reprends ici A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, p. 228. 
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primer cela, l’image employée159 assume des nuances différentes en hébreu et en grec. Dans la 
langue originelle, l’accent porte sur le fait que « attacher une pierre à une fronde est déraisonna-
ble, et même dangereux, puisque la pierre ne peut être lancée et peut même venir frapper celui 
qui manie la fronde
160
 » ; donner gloire à un sot peut donc se retourner contre soi-même. Dans la 
traduction grecque, l’image de la fronde est en quelque sorte doublée par l’image de l’anneau, 
autre signification du mot σφενδόνη : donner gloire à un insensé c’est comme enchâsser une 
pierre sans valeur dans une bague en or161. 
Ces trois proverbes, que ce soit dans la version hébraïque ou dans la traduction grecque, 
soulignent que la gloire est l’héritage des sages, et que ni l’honneur (דוֹב ָּכ/τιμή), ni la gloire 
(דוֹב ָּכ/δόξα), ne conviennent à l’insensé. Le traducteur a introduit un effet d’échos entre les ter-
mes, puisque le mot ןוֹל ָּק, « honte », est traduit par ἀτιμία162, rendant plus évidente l’opposition 
entre l’honneur et le déshonneur, au moyen de mots dérivant de la même racine. La traduction 
grecque est probablement un indice de la richesse sémantique du mot דוֹב ָּכ, qui peut être rendu, en 
grec, suivant le contexte, soit par τιμή soit par δόξα.  
Gloire et/ou honneur ? Le binôme δόξα καὶ τιμή  
Dans divers passages, le mot דוֹב ָּכ, est souvent assemblé à d’autres termes, formant ainsi 
des paires de mots, que nous retrouvons ensuite dans la traduction grecque. Le binôme δόξα καὶ 
τιμή, « gloire et honneur », revient en 2Ch 32,33, puis on le rencontre encore dans trois psaumes 
(Ps 8,6 ; 29,1 ; 96,7).  
Le passage de 2Ch 32,33 parle de la gloire que tout Juda et les habitants de Jérusalem don-
nèrent à Ezéchias, au moment de sa mort et de sa sépulture. L’auteur du livre des Rois se limite à 
                                               
159
 Multiples sont les interprétations de ce premier hémistiche. La Vulgate a traduit : Sicut qui mittit la-
pidem in acervum Mercurii, ita qui tribuit insipienti honorem (Comme celui qui apporte une pierre au tas 
de Mercure, ainsi est celui qui attribue l’honneur à l’insensé). Selon André Barucq, il s’agit d’« une allu-
sion probable à une coutume païenne des voyageurs ou des marchands » d’apporter des pierres aux 
pieds des statues de Mercure (Hermès), et le sens du proverbe serait : « apporter de l’eau à la rivière ». 
Le proverbe serait un constat : « les honneurs vont toujours aux imbéciles, comme l’eau va toujours à 
la rivière. » Pour les autres interprétations, cf. toujours ibid., p. 231-232. 
160
 Cf. la note de la Bible de Segond à ce verset. 
161
 « Le mot grec sphendónē,  “fronde”,  a aussi le sens de “bague, anneau avec chaton”, sens que n’ont 
pas exclu certains commentateurs, “qui communique la connaissance à l’insensé est semblable à celui 
qui a fixé une pierre sans valeur à un anneau d’or, ou bien à celui qui a lancé une pierre de valeur dans 
une fronde pour lapider” (PG 17, 240A ; voir Évagre, Schol. Pr. 322). Cf. la note à ce verset dans BA 
XVII, Les Proverbes, p. 317. Dans ce sens faut-il aussi, peut être, interpréter la maxime de Jésus en Mt 
7,6 conseillant de ne pas donner les choses saintes aux chiens et de ne pas jeter les perles devant les 
porcs.  
162
 Pour la question des « résonances » et la « recherche des sonorités » que le traducteur des Proverbes 
introduit dans le livre, cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 66-69 et 99-102. 
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dire qu’Ezéchias se coucha avec ses pères (cf. 2R 20,21), alors que l’auteur des Chroniques donne 
beaucoup plus de détails : « Et Ezéchias se coucha avec ses pères, et ils ensevelirent dans la mon-
tée des tombeaux des fils de David ; tout Juda et les habitants de Jérusalem lui rendirent gloire 
quand il mourut ».  Le texte hébreu présente uniquement le mot דוֹב ָּכ qui est rendu en grec par la 
paire de mots δόξα καὶ τιμή. Le traducteur des Chroniques magnifie ce roi, qui fit ce qui est 
droit aux yeux de YHWH (cf. 2Ch 29,2), soulignant par une formule, qui pourrait sembler redon-
dante, la gloire et l’honneur qu’on lui a rendus à sa mort.  
Les trois autres occurrences se rencontrent dans le livre des Psaumes : 





םיִהלֹ  אֵמ טַעְמ וּהֵרְסַחְתַו ר ָּד ָּהְו דוֹב ָּכְו וּהֵרְטַעְת 
Et tu l’as fait manquer de peu par rapport à Dieu  
et de gloire et de splendeur tu le couronnes  
BGT  
Ps 8,6  
ἠλάττωσας αὐτὸν βραχύ τι παρ᾽ ἀγγέλους163 
δόξῃ καὶ τιμῇ ἐστεφάνωσας αὐτόν  
Tu l’as diminué de peu par rapport aux anges 
de gloire et d’honneur tu le couronnes 
WTT
 Ps 29,1 
  
 דִו ָּדְל רוֹמְזִמ 
 םיִלֵא יֵנְב ה ָּוהיַל וּב ָּה 
 ה ָּוהיַל וּב ָּהֹזע ָּו דוֹב ָּכ 
Psaume de David.  
Donnez à YHWH, fils de Dieu,  





ψαλμὸς τῷ Δαυιδ ἐξοδίου σκηνῆς  
ἐνέγκατε τῷ κυρίῳ υἱοὶ θεοῦ  
ἐνέγκατε τῷ κυρίῳ υἱοὺς κριῶν  
ἐνέγκατε τῷ κυρίῳ δόξαν καὶ τιμήν  
Psaume de David pour la clôture (de la fête) des tentes. 
Donnez au Seigneur, fils de Dieu,  
donnez au Seigneur, fils de béliers 
donnez au Seigneur gloire et honneur 
WTT
 Ps 96,7 
  
 ה ָּוהיַל וּב ָּה םיִמַע תוֹחְפְשִמ ה ָּוהיַל וּב ָּהֹזע ָּו דוֹב ָּכ 
donnez à YHWH, familles des peuples,  
donnez à YHWH gloire et force 
BGT  
Ps 95,7  
ἐνέγκατε τῷ κυρίῳ αἱ πατριαὶ τῶν ἐθνῶν  
ἐνέγκατε τῷ κυρίῳ δόξαν καὶ τιμήν  
donnez au Seigneur, familles des peuples 
donnez au Seigneur gloire et honneur
 
                                               
163
 La LXX traduit le mot םיִהלֹ  א par ἄγγελος ; le traducteur a compris le mot comme un pluriel, dési-
gnant les êtres célestes supposés former la cour divine. Cf. Jean-Luc VESCO, Le psautier de David, vol 
1, « Lectio divina 210 », Paris, Cerf, 2006, note 2, p. 138.  
164
 La LXX traduit probablement un texte hébreu légèrement différent de celui du TM. Le titre du 
psaume présente un texte plus long : « Psaume de David, pour la clôture de la fête des Tentes » ; la lo-
cution hébraïque םיִלֵא יֵנְב, peut être interprétée comme « fils des dieux ». Dans l’Ancien Testament, la 
formule désigne des serviteurs du Seigneur qui lui sont soumis et célèbrent sa gloire. Quelques manus-
crits hébreux ont lu ’êlîm, c’est-à-dire « fils de bélier ». La LXX semble traduire un texte hébreu qui 
comportait les deux expressions : « fils de Dieu » et « fils de béliers ». Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de 
David, vol 1, …, note 1, p. 282-283. 
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Le terme דוֹב ָּכ est rendu, dans ces trois textes, par le mot δόξα, alors que le mot τιμή tra-
duit deux mots hébreux différents : ר ָּד ָּה « splendeur », « beauté » (Ps 8,6) et ֹזע « force », « puis-
sance ». Le terme τιμή est, en effet, un des mots que la LXX emploie pour traduire ר ָּד ָּה (avec 
δόξα et d’autres termes), mais il n’est pas du tout un terme habituel pour rendre ֹזע, que la LXX 
traduit en utilisant surtout ἰσχύς et δύναμις. D’ailleurs le traducteur de 1Ch 26,28, qui est une 
reprise de Ps 96,7, traduit avec l’expression δόξαν καὶ ἰσχύν.  
Alors que le Ps 8 chante la grandeur d’un fils de l’homme, façonné et couronné par Dieu de 
gloire et beauté, les Ps 29[28],1 et 96[95],7 invitent les fils de Dieu et les familles des peuples à 
offrir gloire et puissance/force (TM) ou gloire et honneur (LXX), au Seigneur. Nous reviendrons 
sur ces passages dans la suite de notre enquête.  
Gloire et richesse : le binôme πλοῦτος καὶ δόξα  
Nous élargissons ici notre recherche à d’autres mots qui s’apparient avec le terme דוֹב ָּכ et 
nous intéressons à leur traduction dans la LXX. La paire de mots ר ֶֹׁשע דוֹב ָּכְו , « richesse et gloire », 
apparaît surtout dans des livres plus tardifs. Les traducteurs de la LXX ont traduit ce binôme par 
πλοῦτος καὶ δόξα (cf. 1Ch 29,12.28 ; 2Ch 1,11.12 ; 17,5 ; 18,1 ; 32, 27 ; Pr 3,16 ; Pr 8,18 ; Pr 
22,4). Comme le souligne A. Robert, richesse et gloire sont « les fruits les plus naturels de la sa-
gesse » et « la gloire n’est autre chose que le rayonnement de la vertu165. » 
La richesse et la gloire – דוֹב ָּכַהְו ר ֶֹׁשע ָּהְו /ὁ πλοῦτος καὶ ἡ δόξα – viennent du Seigneur. 
C’est ainsi que chante David, lui qui meurt rassasié de jours, de richesse et de gloire (cf. 1Ch 
29,12.28). Et à son fils Salomon, qui n’a demandé au Seigneur ni richesse, ni gloire, mais la sa-
gesse pour gouverner le peuple, YHWH donnera par surcroît πλοῦτον καὶ χρήματα καὶ 
δόξαν, « richesse, biens et gloire » (2Ch 1,11.12). Josaphat, roi de Juda, reçoit beaucoup de ri-
chesses et d’honneur : πλοῦτος καὶ δόξα πολλή (1R 3,13 ; 2Ch 17,5 ; 18,1). Un autre roi qui 
reçoit beaucoup de richesse et d’honneur est Ezéchias (2Ch 32,27). Pour l’auteur des Chroniques, 
donc, c’est surtout le roi qui est comblé de richesse et de gloire. 
Le couple de mots, πλοῦτος καὶ δόξα, revient ensuite 3 fois dans le livre des Proverbes : 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
    WTT
 Pr 3,16 
הּ ָּניִמיִב םיִמ ָּי ךְ ֶׁרֹא 
  הּ ָּלוֹאמְשִבדוֹב ָּכְו ר ֶׁשֹע 
longueur de jours, dans sa droite, 
et dans sa gauche, richesse et gloire 
BGT  
Pr 3,16  
μῆκος γὰρ βίου καὶ ἔτη ζωῆς ἐν τῇ δεξιᾷ αὐτῆς 
ἐν δὲ τῇ ἀριστερᾷ αὐτῆς πλοῦτος καὶ δόξα  
En effet longueur d’existence et années de vie sont 
dans sa main droite, et dans sa main gauche,  
la richesse et la gloire  
                                               
165






דוֹב ָּכְו־ר ֶֹׁשע קֵת ָּע ןוֹה יִתִא
166
 ה ָּק ָּדְצוּ  
Richesse et gloire avec moi,  
fortune héritée et justice
 
BGT  
Pr 8,18  
πλοῦτος καὶ δόξα ἐμοὶ ὑπάρχει  
καὶ κτῆσις πολλῶν καὶ δικαιοσύνη 
Richesse et gloire sont à moi,  
et grande fortune et justice 
WTT
 Pr 22, 4 
 ב ֶׁקֵעה ָּו ָּנֲע ה ָּוהְי תַאְרִי םיִיַחְו דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע 
 
 
La récompense de l'humilité, (c’est) la crainte de 
YHWH, richesse et gloire et vie
 
BGT  
Pr 22, 4  
γενεὰ σοφίας φόβος κυρίου  
καὶ πλοῦτος καὶ δόξα καὶ ζωή  
Ce qu’engendre la sagesse, c’est la crainte du 
Seigneur, et la richesse, et la gloire, et la vie
 
Les deux premières occurrences (Pr 3,16 ; Pr 8,18) font partie de deux compositions poéti-
ques d’éloge de la Sagesse167. La richesse et la gloire sont présentées comme ses prérogatives. En 
Pr 3,16, la Sagesse a, dans sa droite, une longue vie et, dans sa gauche, richesse et gloire.  
Le thème de la longueur de la vie (litt. en hébreu « longueurs de jours », םיִמ ָּי ךְ ֶׁרֹא) est am-
plifié en grec par deux formules redondantes : longueur d’existence et années de vie, deux thèmes 
qui, avec la mention de la paix, sont déjà présents au v. 2, soit dans l’hébreu soit dans le grec. 
Cette abondance de vie est exprimée, en grec, par les deux substantifs ζωή/βίος168, 
« vie/existence » : l’alternance de ces deux mots se retrouve plusieurs fois dans Proverbes LXX ; 
en effet, « le traducteur allie souvent les deux synonymes zōḗ/bíos (3,2 ; 4,10) sans y être invité 
par l’hébreu169. »  Dans Proverbes, le terme βίος apparaît 8 fois, dont 5 fois apparié au mot ζωή, 
alors que ce dernier terme revient 38 fois, souvent en lien avec Sagesse. G. Bertram affirme à ce 
propos : « La Sapienza trasmette la vita non solo in quanto felicità o lunga durata della vita natura-
                                               
166
 Ce mot hébreu est un hapax, traduit en grec par πολλῶν. Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 207. 
167
 Ibid., p. 176. 
168
 Le terme ζωή désigne la vitalité qui caractérise tous les êtres vivants. Le mot indique la vie en géné-
ral, considérée en tant que phénomène naturel, et plus spécifiquement la vie humaine. À côté de ζωή 
on trouve le terme βίος. Dans le monde grec, la vie humaine se configure toujours en un βίος indivi-
duel, le mot désignant la durée de la vie et la condition, la manière de vivre, liée aux biens, aux res-
sources ; βίος indique donc la vie et les moyens de subsistance. Dans la LXX, on compte 278 occur-
rences du terme ζωή, dont 191 dans les livres du canon hébraïque ; ce mot rend en grec l’hébreu םיִיַח, 
« vie ». βίος est employé seulement 69 fois, dans la significations de « durée de la vie ». En Pr 31,12, le 
mot est appliqué à la femme vaillante, qui dépense « toute la vie » pour le bien de son mari; ici 
l’expression hébraïque הי ֶׁיַח יֵמְי ֹלכ, « tous les jours de sa vie », est rendue en grec avec πάντα τὸν 
βίον. Pour un approfondissement ultérieur, cf. « ζάω, ζωή (βιόω, βίος) », in G. KITTEL, G. 
FRIEDRICH, GLNT, vol. III, Paideia, 1967, col. 1365-1427. 
169
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, note à Pr 5,9, p. 188. Cf. aussi note à Pr 4,10, p. 184.  
97 
 
le, ma come un bene salvifico che trascende la sfera terrena, vita dunque in senso escatologico e al 
tempo stesso mistico
170
. »  
Pr LXX 3,16 présente un verset supplémentaire (16A) : de la bouche de la Sagesse « sort la 
justice, elle porte sur sa langue loi et miséricorde
171
 ». Pr 8,18 affirme que la richesse et la gloire, 
ainsi que les biens stables, durables, et la justice, appartiennent à la Sagesse. Le texte hébreu est 
très concis : dans cette phrase nominale, l’appartenance est exprimée par la préposition avec le 
pronom suffixe,  ִאיִת , « avec moi », alors que le grec traduit « à moi
172
».  
La dernière occurrence en Pr 22,4 présente une disparité entre le texte hébreu et le grec. 
L’hébreu parle de la crainte de YHWH, qui avec la richesse, la gloire et la vie, est une conséquence 
de l’humilité/humiliation, ה ָּו ָּנֲע, alors que le texte grec rapporte toutes ces réalités à un engendre-
ment de la Sagesse, γενεὰ σοφίας. Ce verset est à rapprocher de Pr 1,7 où, soit l’auteur hébreu, 
soit le traducteur grec, parlent de la crainte de YHWH (le grec a : « de Dieu ») comme commence-
ment – תיִשאֵר /ἀρχὴ – de la sagesse, de la science173. La traduction de la LXX est le témoin d’une 
véritable « exaltation » du thème de la Sagesse : 
« Elle souligne cette primauté aussi bien lorsqu’il s’agit de la Sagesse personnifiée (le poème 
de 8,21A-31) qu’à l’occasion de proverbes isolés. Sous-jacente à de nombreuses transforma-
tions de la LXX se trouve cette ligne de pensée, qui n’est pas infidèle à l’esprit de la version 
hébraïque originelle : la sagesse seule est la vraie richesse […], la sagesse seule confère la 
vraie puissance […]. L’un des traits les plus constants de cette sagesse des Proverbes, trait 
commun aux deux versions, est l’insistance sur son rôle de source de tout bien (8,14-21). Par 
la sagesse, l’homme peut accéder à toutes sortes de biens, spirituels et matériels, les vertus 
comme la richesse ou le pouvoir
174
. » 
                                               
170
 Cf. G. BERTRAM « C. ζωή e βίος nei LXX », in G. KITTEL, G. FRIEDRICH, GLNT, vol. III, col. 
1426. 
171
 « Dans ce verset propre à la LXX, le stique b est très proche de TM 31,26b, où il s’applique à la 
“Femme vaillante” : “sur sa langue une loi de miséricorde (tōrat-hèsèd)”, alors que dans le texte grec 
correspondant, la traduction de ce stique est lointaine. » Cf. la note à 3,16A in BA XVII, Les Prover-
bes, p. 177. 
172
 Ibid., p. 207. 
173
 La LXX a « commencement de la sagesse », alors que le TM a « commencement de la science » (Se-
gond),  « principe de savoir » (BJ). Ps 111,10 concorde avec la traduction LXX : la crainte de YHWH 
est ה ָּמְכ ָּח תיִשאֵר, « commencement de sagesse ». 
174
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 122. C’est moi qui souligne. 
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Grâce et gloire: le binôme χάρις καὶ δόξα  
La dernière paire de mot qui va nous intéresser se situe en Ps 84,12. Ce psaume, comme le 
signale J.-L. Vesco, « abonde en paires de mots
175
. » Au v. 12, nous lisons que YHWH donne 
« grâce et gloire », דוֹב ָּכְו ןֵח. Ce binôme, unique dans la Bible hébraïque, est traduit en grec par 
χάριν καὶ δόξαν: 





 יִכןֵג ָּמוּ ש ֶׁמ ֶׁש םיִהלֹ  א ה ָּוהְי 
 דוֹב ָּכְו ןֵח  ה ָּוהְי ןֵתִי 
םיִמ ָּתְב םיִכְֹלהַל בוֹט־עַנְמִי ֹאל 
 Dieu HWHY(est)  soleil et boucliercar  
grâce et gloire donne YHWH 
Il ne refuse pas le bien à ceux qui cheminent  
dans la perfection (dans l’intégrité) 
BGT  
Ps 83,12  
ὅτι ἔλεον καὶ ἀλήθειαν ἀγαπᾷ κύριος ὁ 
θεός χάριν καὶ δόξαν δώσει κύριος  
οὐ στερήσει τὰ ἀγαθὰ  
τοὺς πορευομένους ἐν ἀκακίᾳ  
aime le Seigneur Dieu miséricorde et véritécar  
grâce et gloire donne le Seigneur  
il ne prive pas de biens  
ceux qui marchent dans l’innocence (sincérité) 
Le texte hébreu utilise, pour décrire YHWH, une double métaphore. J.-L. Vesco remarque à 
ce propos que si l’image du bouclier est très employée dans le livre des Psaumes et ne suscite pas 
d’embarras, la métaphore du soleil, ש ֶׁמ ֶׁש, pourrait évoquer le culte du soleil pratiqué dans le Pro-
che-Orient ancien. En effet, c’est la seule fois, dans tout l’Ancien Testament, que le terme est réfé-
ré à YHWH. Mais on sait qu’au Proche-Orient « des boucliers en forme de soleil étaient suspendus 
aux tours fortifiées », et il pourrait y avoir ici un lien avec cette coutume. Le terme pourrait aussi 
désigner « un terme d’architecture, un “créneau”, ou un “merlon” » (cf. Is 54,12) : « Dieu serait 
alors “rempart et bouclier” ». Le traducteur de la LXX évite une méprise possible, traduisant : 
« car le Seigneur Dieu aime miséricorde et vérité
176
. » 
Le mot grec ἔλεος, « miséricorde », traduit généralement le terme ד ֶׁס ֶׁח; choisissant ce mot 
le traducteur a-t-il voulu, par assonance, rappeler le soleil, en grec ἥλιος, présent dans le texte 
hébreu ? Ou peut-on supposer qu’il traduit un texte différent ? Dans le verset hébreu, la splendeur 
du soleil pourrait évoquer l’éclat de la gloire, le bouclier et la grâce pourraient remémorer l’idée 
de défense et de protection de la part de YHWH. Dans le texte grec, où les images de soleil et de 
bouclier ont disparu, le traducteur tisse des relations entre deux paires de mots, indiquant des attri-
buts de Dieu : miséricorde et vérité, grâce et gloire. 
                                               
175
 Sur ce point, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, vol 1, …, p. 764. 
176
 Pour tout ce paragraphe, cf. ibid., p. 769. 
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Autres traductions du mot דוֹב ָּכ en grec  
Nous signalons brièvement d’autres traductions du terme דוֹב ָּכ  en grec.  
En Is 61,6 l’équivalent grec de דוֹב ָּכ choisi par le traducteur est πλοῦτος : l’hébreu dit « et 
vous vous vanterez de leur gloire », alors que le grec a : « vous serez émerveillés de leur riches-
se ». Deux autres occurrences du mot דוֹב ָּכ sont traduites en grec par des parties du corps humains. 
L’expression יִֹדבְכ , « ma gloire, ma personne », en Gn 49,6,  est traduite par τὰ ἥπατά μου. La 
Bible d’Alexandrie rend le mot grec, en français, par « mes entrailles » et fait remarquer qu’« en 
employant ici tà hépata, litt. “le foie” […], le grec utilise une expression grecque usuelle pour 
nommer le centre vital de l’homme, comme en hébreu177. »  
La deuxième occurrence se trouve en Ps 16[15],9. Le texte hébreu présente, dans ce psau-
me, trois expressions pour indiquer la totalité de l’homme : יִבִל « mon cœur »,  יִדוֹבְכ « ma gloire », 
יִר ָּשְב « ma chair ». Le grec a lu : ἡ καρδία μου, ἡ γλῶσσά μου,  ἡ σάρξ μου. Donc, au lieu 
de « ma gloire », la LXX (et la Vg ensuite) a traduit « ma langue ». G. Ravasi propose de lire ici 
kebedî et non kabodî, et rend l’expression par « mon foie »: 
« accanto al “cuore”, sinonimo di coscienza, si abbinano “fegato” (leggi  kebedî e non kabodî, 
“la mia gloria”, TM), sede delle emozioni e delle passioni, e basar, “la carne”; nel v. 10 c’è 
nefeš che suppone l’essere “respirante” e quindi vivente; nel v. 11 il “volto” (panîm) divino, 
segno della sua presenza e, di nuovo, la “destra” ma ora si tratta di quella di Dio e diventa per 
l’uomo segno di gloria e trionfo
178
. »  
3. Les formes du verbe דֵב ָּכ  traduites par τιμάω 
Le verbe דֵב ָּכ, dont on compte 114 occurrences sur l’ensemble des livres de la Bible hé-
braïque, dans la majorité des occurrences, a été traduit en grec par le verbe δοξάζω, « glori-
fier », « rendre gloire », « honorer ». Pour une minorité de ces occurrences, 15 au total, le choix 
des traducteurs s’est porté plutôt sur le verbe τιμάω, « estimer », « honorer », « traiter avec hon-
neur ». Il s’agit de 10 occurrences à la conjugaison piel, 2 occurrences au poual et enfin 3 partici-
pes du niphal. Dans les pages qui vont suivre, nous analyserons ces divers passages.  
                                               
177
 Cf. BA I, La Genèse, p. 307. Dans la traduction grecque de 1S 19,13.16, Mikal, pour simuler la sil-
houette de David, place sur le lit les « sarcophages vides » et « un foie de chèvre à l’endroit de sa tête ». 
Le mot dans le TM est kebīr, un hapax au sens incertain ; le traducteur LXX a lu kābēd, « foie », en li-
sant un daleth ou lieu d’un resh. Cf. BA IX.1, Premier Livre des Règnes, note sur 19,13, p. 320. 
178
 Cf. Gianfranco RAVASI, Il libro dei salmi, t.1, Roma, Città Nuova, 2001, p. 290. Nous reviendrons 
sur ce psaume dans la suite de notre recherche.  
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Les 10 occurrences à la conjugaison du piel  
Le verbe דֵב ָּכ au piel, conjugaison qui indique l’action intensive à la voix active avec les si-
gnifications d’« honorer », « glorifier », revient 38 fois dans le TM. Dix de ces occurrences sont 
traduites dans la LXX par le verbe τιμάω, alors que les restantes ont comme équivalent le verbe 
δοξάζω. On rencontre sept de ces dix occurrences dans le Pentateuque, alors que trois se trouvent 
dans le livre des Proverbes. 
- Les occurrences au piel du Pentateuque : l’honneur des parents 
La première des sept occurrences du Pentateuque est située en Ex 20,12, doublée par le tex-
te parallèle de Dt 5,16. Dans ces deux passages, l’impératif piel, דֵבַכ, est rendu en grec par 
l’impératif τίμα. Il s’agit de la parole de YHWH ordonnant d’honorer les parents. À l’honneur 
des parents sont liés des bienfaits : une longue vie (le prolongement des jours), et le bonheur
179
 
sur la terre (ה ָּמ ָּדֲא ָּה לַע), « bonne180», que Dieu donne. Traduisant l’impératif hébreu par τίμα, la 
LXX a probablement voulu introduire une nuance entre la gloire, דוֹב ָּכ/δόξα, due à YHWH et 
l’honneur דוֹב ָּכ/τιμή, dû aux parents. 
La majorité des traductions actuelles rendent cet impératif par « honore » ; le verbe hé-
breu peut être rendu aussi par « glorifie » (Chouraqui), ou bien : « tu leur donneras tout leur 
poids » (Osty), toute leur importance. La TOB annote ainsi le texte d’Ex 20,12 :  
« Litt. glorifie. La gloire d’une personne étant sa valeur réelle, glorifier quelqu’un, c’est lui 
donner toute son importance. Glorifier les parents, c’est reconnaître effectivement en eux 
les instruments de Dieu, source de la vie. Voir Ml 1,6 ; Si 3,1-16. Ce commandement oblige 
les fils à assister matériellement leurs parents âgés (voir Mc 7,10-11) ».  
Cette parole du Seigneur est si importante et si grave, que le fait de maudire son père et sa 
mère est passible de la peine de mort (Ex 21,17 ; Lv 20,9) ou de malédiction (Dt 27,16)
181
.  
Dans le cadre d’une manifestation éclatante, Dieu donne à son peuple, par l’entremise de 
Moïse, les Dix Paroles. Leur proclamation est présentée comme le sommet de la venue de Dieu
182
. 
                                               
179
 La proposition « afin que tu sois heureux » est absente du texte d’Ex 20,12 mais présente en Dt 5,16. 
Dans la LXX la phrase est présente dans les deux livres ; on peut supposer pour cet ordre des mots 
soit une contamination d’Ex LXX par Dt LXX, soit un texte hébreu différent du TM. Cf. BA V, Le 
Deutéronome, note sur 5,16, p. 150 ; BA II, Exode, note sur 20,12, p. 208-209. 
180
 C’est un ajout d’Ex LXX : « la “terre” est souvent qualifiée de “bonne, excellente (agathē)” dans le 
Pentateuque (cf. Ex 3,8 ; Nb 14,7 ; Dt 1,25.35 ; 3,25, etc.). C’est la terre “ruisselant de lait et de miel”. » 
Cf. BA II, Exode, note sur 20,12, p. 209. 
181
 Cf. aussi Pr 20,20 ; Ez 22,7. 
182
 Pour une courte présentation des Dix Paroles, cf. André WÉNIN, « Le décalogue. Approche contex-
tuelle, théologie et anthropologie », in Camille FOCANT, La Loi dans l’Un et l’Autre Testament, « Lec-
tio divina 168 », Paris, Cerf, 1997, p. 15. 
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Ne pouvant pas nous attarder, dans le cadre de cette étude, à une analyse de l’ensemble des 
Dix Paroles, nous nous bornons à commenter brièvement l’ordre de Dieu d’honorer père et mère. 




דֵבַכ  ךָ ֶׁמִא־ת ֶׁאְו ךָיִב ָּא־ת ֶׁא 
 לַע ךָי ֶׁמ ָּי ןוּכִרֲאַי ןַעַמְל 
ךְ ָּל ןֵתֹנ ךָי ֶׁהלֹ  א ה ָּוהְי־ר ֶׁשֲא ה ָּמ ָּדֲא ָּה 
Honore ton père et ta mère,  
afin que se prolongent tes jours  




דֵבַכ  ר ֶׁשֲאַכ ךָ ֶׁמִא־ת ֶׁאְו ךָיִב ָּא־ת ֶׁא 
 ךָי ֶׁהלֹ  א ה ָּוהְי ךְָוִּצךָי ֶׁמ ָּי ןֻכיִרֲאַי ןַעַמְל 
 ה ָּוהְי־ר ֶׁשֲא ה ָּמ ָּדֲא ָּה לַע ךְ ָּל בַטיִי ןַעַמְלוּךְ ָּל ןֵתֹנ ךָי ֶׁהלֹ  א 
Honore ton père et ta mère ainsi que t’a ordonné YHWH 
ton Dieu afin que se prolongent tes jours et afin qu’il y ait 
du bien pour toi sur le sol que YHWH ton Dieu  
donnant à toi  
En Ex 20,12, on rencontre la première des sept occurrences au piel du verbe דֵב ָּכ, présentes 
dans le Pentateuque. Deux fois, le verbe est à l’impératif, ici et dans le doublet de Dt 5,16183, il 
s’agit des deux seules occurrences à l’impératif piel dans la Torah. Le piel indique l’action inten-
sive du verbe, on insiste donc sur l’honneur, sur la gloire, qu’il faut donner au père et à la mère. 
On remarque des divergences entre la version exodique et deutéronomiste ; cette dernière présente 
un commandement plus long, avec des additions.  
Dans la tradition juive, le respect des parents constitue la cinquième parole et elle se trouve 
inscrite sur la première table, où sont écrites principalement les paroles qui régissent la relation au 
Seigneur. Cette parole veut donc souligner qu’on est appelé à donner aux parents le même respect, 
le même honneur, la même gloire, que l’on doit à Dieu. Ce commandement recommande 
d’honorer, de glorifier, son propre père et sa propre mère, en leur donnant tout leur poids, toute 
l’importance qu’ils méritent. À ce précepte sont liés le don d’une longue vie, d’un « bien », ou 
mieux d’un « bonheur » que le Seigneur élargira, et enfin l’héritage de la terre184. En effet, c’est 
des parents que les enfants reçoivent tous ces dons, comme le souligne André Wénin : 
« Le texte de Dt 5 spécifie qu’il s’agit d’un ordre exprès de YHWH, comme si l’on voulait 
suggérer que père et mère ont partie liée avec Dieu. En quoi l’ont-ils ? Essentiellement, ce 
sont eux qui transmettent à leurs enfants la Torah – la Loi et le récit qui lui donne sens. Mais 
avant la Loi, ils ont d’abord transmis à leurs enfants le don primordial de la vie ; et après la 
Loi, ils leur transmettent l’autre don de Dieu à Israël, la terre. Bref, avec la vie et la terre, entre 
l’une et l’autre, ils lèguent le don fondamental de Dieu qu’est la Loi, cette loi que l’on peut 
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 Les autres cinq occurrences du verbe au piel, se retrouvent dans l’histoire de Balaam (cf. 22,17.37 ; 
24,11 ). L’impératif piel de דֵב ָּכ se rencontre encore en 1 S 15,30 ; Ps 22,24 ; Pr 3,9 ; Is 24,15. 
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Honorer les parents c’est donc aussi reconnaître ces dons que père et mère nous lèguent : la 
vie, la terre et la Loi du Seigneur. André Wénin affirme ensuite que le respect dû aux parents dé-
passe le respect que l’on doit aux autres personnes. Il propose, ensuite, une interprétation com-
plémentaire du précepte de Dt 5,16, lu à la lumière de Dt 5,9 : 
« … il ne faut pas oublier le verset 9. Il rappelle que le rapport entre père et fils n’est pas for-
cément idyllique. Le défaut de liberté des pères ne pèse-t-il pas sur les fils pour trois ou quatre 
générations ? Dans ce cas une autre lecture du verbe kibbēd (honorer) s’impose. On sait que 
l’étymologie rattache ce verbe à l’idée de poids. Honorer signifie littéralement “rendre lourd, 
alourdir”. Mais que peut bien signifier “alourdir son père et sa mère” ? Tout être humain, on 
le sait, a son poids à porter : poids d’être, de manque, de conditionnement. Mais il est vrai 
aussi que tout humain a tendance à se décharger de ces poids sur d’autres. En l’occurrence, il 
n’est pas rare que, sans le vouloir peut-être, un père, une mère pèsent sur leurs enfants, leur 
demandant de rencontrer leurs espoirs déçus, de réaliser leurs désirs frustrés, de combler leurs 
manques d’affection ou de réussite. 
Il s’agirait donc de laisser père et mère – chacun pour sa part – porter les poids qui sont les 
leurs, de refuser de les alléger de ces poids – le verbe qālal, “alléger”, signifie également 
“maudire” ! D’ailleurs, n’est-ce pas les honorer comme êtres humains que les estimer capa-
bles de se libérer de leurs poids autrement qu’en les faisant porter par leurs enfants ? Ne sont-
ils pas authentiquement honorés d’avoir pris le risque de la vie si leur fille, leurs fils emprunte 
un chemin de liberté où cette vie qu’ils ont transmise peut s’épanouir hors des aliénations où 
elle se trouve enchevêtrée à cause d’eux, même si c’est malgré eux (“afin que se prolongent 
tes jours”) ? En tout cas, c’est à ce prix, semble-t-il, qu’un fils (une fille) peut engager des re-
lations où il (elle) goûtera le bonheur (“afin qu’il y ait du bonheur pour toi”), à ce prix qu’il 
(elle) peut habiter son lieu, non celui de son père ou de sa mère, et qu’il (elle) peut cultiver sa 
terre, celle qui lui est donnée pour sa vie et sa liberté (“sur le sol que YHWH ton Dieu va te 
donner”)186. » 
Si d’une part, cette cinquième parole exhorte à donner au père et à la mère le même hon-
neur, la même gloire, que l’on doit au Seigneur lui-même, d’autre part, leur rendre le poids qui 
leur est dû pourrait signifier aussi les aider à ne pas peser sur leurs enfants et à porter leur propre 
poids de vie. Mais, tout en acceptant la possibilité d’une telle interprétation du texte biblique, il me 
semble que le précepte exhorte surtout à honorer, voire à glorifier, les parents. Moïse Maimonide, 
connu aussi sous l’acronyme de Rambam, affirme que le respect du père et de la mère est une 
grande mitsva positive. Il associe ce commandement au précepte de Lv 19,3, qui exhorte à crain-
dre la mère et le père et rapproche ces deux mitsvot des préceptes qui sollicitent le respect et la 
crainte envers le Seigneur : 
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 Cf. A. WÉNIN, « Le décalogue … », p. 37. 
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 Ibid., p. 37-39. 
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דֵבַכ ךָ ֶׁמִא־ת ֶׁאְו ךָיִב ָּא־ת ֶׁא  
Honore ton père et ta mère (Ex 20,12 ; Dt 5,6) 
דֵבַכ ךָ ֶׁנוֹהֵמ ה ָּוהְי־ת ֶׁא  
Honore YHWH de tes biens (Pr 3,9) 
  
 ויִב ָּאְו וֹמִא שיִאוּא ָּריִת  וּרֹמְשִת יַתֹתְבַש־ת ֶׁאְו  
Chacun de vous craindra sa mère et son père et 
observera mes sabbats (Lv 19,3) 
 ךָי ֶׁהלֹ  א ה ָּוהְי־ת ֶׁאא ָּריִת   
YHWH, ton Dieu, tu craindras (Dt 6,13) 
Ces mitsvot, selon Maïmonide, s’équivalent : « De la même manière qu’Il nous a ordonné 
d’honorer Son grand nom et de Le craindre, ainsi Il a ordonné de les [père et mère] honorer et de 
les craindre
187
. »  
En conclusion, il faut ajouter que cette cinquième parole du Décalogue trouve un écho dans 
le livre des Proverbes et de Ben Sirac. Pr 1,8 et 6,20 invitent à écouter l’enseignement du père et à 
ne pas mépriser l’instruction de la mère ; une troisième maxime exhorte à ne pas dédaigner les 
parents, lorsque ceux-ci arrivent au grand âge : 
« Écoute ton père, lui qui t’a engendré,  
ne méprise pas ta mère, quand elle est devenue vieille » (Pr 23,22). 
Le Siracide présente une amplification du thème de l’honneur dû aux parents, et une mise 
en garde contre les conséquences néfastes qui peuvent atteindre celui qui déshonore père et mè-
re (cf. Si 3,1-16). L’auteur du passage emploie les deux verbes : δοξάζω et τιμάω, les alter-
nant l’un à l’autre. Le Seigneur glorifie le père dans ses enfants (cf. 3,2) ; celui qui glorifie sa 
mère amasse un trésor (cf. 3,4) et celui qui glorifie son père aura longue vie (cf. 3,6), mais il ne 
doit pas se glorifier du déshonneur de son père (cf. 3,10-11). Le fils qui honore son père obtient 
l’expiation des péchés (cf. 3,3), l’exaucement de sa prière, la joie dans ses propres enfants (cf. 
3,5) et enfin la bénédiction du père lui-même (cf. 3,8).  
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- Les occurrences au piel du Pentateuque : la gloire manquée de Balaam 
Les cinq occurrences restantes du verbe דֵב ָּכ au piel figurent au livre des Nombres, dans 
l’histoire de Balaam. Voici ces trois passages avec texte hébreu et texte grec en parallèle: 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
  WTT
 Nb 22, 17 
־יִכדֵבַכ ךְָד ֶׁבַכֲא דֹאְמ  ה ֶׁש  ע ֶׁא יַלֵא רַמֹאת־ר ֶׁשֲא ֹלכְו 
ה ֶׁזַה ם ָּע ָּה תֵא יִל־ה ָּב ָּק א ָּנ־ה ָּכְלוּ 
Car honorer je t’honorerai beaucoup et tout ce que 
tu me diras je ferai, et viens donc et maudis pour 
moi ce peuple  
BGT  
Nb 22, 17  
ἐντίμως γὰρ τιμήσω σε καὶ ὅσα ἐὰν εἴπῃς 
ποιήσω σοι καὶ δεῦρο ἐπικατάρασαί μοι 
τὸν λαὸν τοῦτον  
Car je t’honorerai de tous les honneurs et, tout ce 
que tu diras, je le ferai pour toi, et viens ici, ap-
porte pour moi la malédiction sur ce peuple. 
WTT
 Nb 22, 37  
  
 ךְ ָּל־ֹארְקִל ךָי ֶׁלֵא יִתְחַל ָּש ַחלֹ ָּש ֹאלֲה ם ָּעְלִב־ל ֶׁא ק ָּל ָּב ר ֶׁמֹאיַו
 לַכוּא ֹאל ם ָּנְמֻאַה י ָּלֵא ָּתְכַל ָּה־ֹאל ה ָּמ ָּלךָ ֶׁדְבַכ 
Et dit Balaq à Balaam: « Est-ce qu’envoyer je n’ai 
envoyé vers toi pour t'appeler? Pourquoi n'es-tu pas 
allé vers moi? Vraiment je ne pourrais pas 
t’honorer?»  
BGT  
Nb 22:37  
καὶ εἶπεν Βαλακ πρὸς Βαλααμ οὐχὶ 
ἀπέστειλα πρὸς σὲ καλέσαι σε διὰ τί οὐκ 
ἤρχου πρός με ὄντως οὐ δυνήσομαι 
τιμῆσαί  σε  
Et Balak dit à Balaam : « N’ai-je pas envoyé vers 
toi pour t’appeler ? Pourquoi ne venais-tu pas 
chez moi ? Vraiment, ne serai-je pas capable de 
t’honorer ? »  
WTT
 Nb 24, 11 
  
 יִתְרַמ ָּא ךָ ֶׁמוֹקְמ־ל ֶׁא ךְָל־חַרְב ה ָּתַעְודֵבַכ ךְָד ֶׁבַכֲא  הֵנִהְו
 ה ָּוהְי ךֲָע ָּנְמדוֹב ָּכִמ 
Et maintenant fuis, quant à toi, vers ton lieu, j’avais 
dit: « honorer je t’honorerai » et voici  que YHWH 
t’a retenu loin de l’honneur/la gloire 
BGT  
Nb 24, 11  
νῦν οὖν φεῦγε εἰς τὸν τόπον σου εἶπα 
τιμήσω σε καὶ νῦν ἐστέρησέν σε κύριος 
τῆς δόξης  
À présent donc enfuis-toi vers ton lieu. J’avais 
dit : « Je t’honorerai », et à présent Seigneur t’a 
privé de la gloire.
 
Balaq, roi de Moab, envoie des messagers auprès de Balaam, le devin (cf. Jos 13,22), pour 
qu’il maudisse le peuple d’Israël, qui s’est établi dans les plaines du pays. Après cette première 
ambassade, qui n’a pas eu de succès, car Dieu a empêché Balaam de se rendre chez Balaq, le roi 
envoie auprès du devin des chefs plus nombreux et plus honorés (םיִד ָּבְכִנ) que les premiers. Ces 
messagers honorables se font porteurs d’un deuxième message de la part de Balaq, qui promet de 
combler d’honneurs Balaam, si celui-ci maudit le peuple d’Israël.  
Hedwige Rouillard signale que le TM en 22,17 « “Car quant à t’honorer, je te comblerai 
d’honneurs” […] contient la première paronomase infinitive du texte, mais non la dernière. Modi-
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fiée elle-même par l’adverbe m’d, cette locution verbale forme une expression redondante qui 
renchérit sur la notion de kbd. Au piel, ce verbe signifie “faire peser, honorer”. Qualitativement, il 
faut distinguer entre le sens moral “glorifier” et le sens matériel “honorer grâce à des cadeaux”. 
Cependant, c’est seulement dans les Psaumes que cette distinction est effective ; elle s’exerce au 
profit de la pure louange, et au détriment des sacrifices
188
. » Cette mention d’un sens « moral » du 
verbe דֵב ָּכ dont parle l’auteure est, à mon avis, gênante ; je parlerai plutôt d’un sens « ontologi-
que », car le verbe exprime un état de l’être de Dieu et de l’être des hommes, et il le fait en indi-
quant la « pesanteur », le « poids ». Et la gloire, c’est le poids par excellence. Ce sera un aspect à 
examiner dans la suite de notre recherche. 
Le traducteur de la LXX a rendu ce tour intensif de l’hébreu, « honorer, je t’honorerai », par 
le verbe τιμάω, précédé par l’adverbe ἐντίμως, de la même racine. Littéralement on peut rendre 
le grec par : « honorablement je t’honorerai ». La LXX « ne donne pas de correspondant au TM 
me’ōd דֹאְמ] , « beaucoup » « extrêmement »] ; on attendrait l’adverbe sphódra, attesté dans une 
partie de la tradition manuscrite (révisée sur le TM ?) 
189
. »  
Le texte pose la question de l’honneur : « ne suis-je pas en mesure de t’honorer ? » deman-
de Balaq au devin qui est arrivé chez lui (cf. v. 37). L’honneur que Balaq promet est lié à la malé-
diction que Balaam devrait proférer contre Israël. Mais Balaam, le plus grand prophète parmi les 
nations, convié par Balaq pour maudire les Israélites par la puissance verbale dont il dispose, sait 
qu’il pourra proférer uniquement les paroles que Dieu placera dans sa bouche (v. 38) : ce peuple 
est béni par Dieu et Balaam ne pourra le maudire (cf. 22,12). En effet, Balaam profèrera, malgré 
lui, trois bénédictions sur le peuple d’Israël (23,7-12 ; 23,18b-26 ; 24,3b-9). Le roi de Moab, en 
colère, car la malédiction qu’il a invoquée sur Israël semble se retourner contre lui, renvoie le 
devin chez lui, en lui disant : « va-t-en chez toi ! J’avais dit: “honorer je t’honorerai” et voici que 
YHWH t’a refusé (litt. “t’a retenu loin de”) l’honneur/la gloire » (24,11).  
L’auteur du TM utilise, dans ce verset, le même tour intensif : ךְָד ֶׁבַכֲא דֵבַכ, « honorer, je 
t’honorerai », que le traducteur de la LXX n’a pas rendu en grec, à la différence de ce qu’il a fait 
en 22,17, se limitant à dire : « je t’honorerai ». Cette privation de gloire, d’honneur, est attribuée à 
YHWH qui a mis sur les lèvres de Balaam, par trois fois, des paroles de bénédiction envers Israël. 
Le grec traduit « Seigneur t’a privé de la gloire », là où l’hébreu a «YHWH t’a refusé la gloire ». 
Dans ce verset le verbe  דֵב ָּכ est rendu par τιμάω et le substantif דוֹב ָּכ par δόξα ; traduisant ainsi, 
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 Comme exemple de la conception spirituelle du kbd adressé à Dieu, l’auteur cite en note le Ps 50,23. 
Cf. Hedwige ROUILLARD, La Péricope de Balaam (Nombres 22-24), « Études bibliques Nouvelle Série 
4 » Gabalda 1985, p. 92. Sur kbd dans la péricope de Balaam, cf. aussi p. 134, p. 398, p. 402.  
189
 Cf. BA IV, Les Nombres, note au v. 22,17, p. 424. Gilles Dorival traduit le tétragramme sacré (dans la 
LXX : κύριος) par « Seigneur », toujours sans article. 
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la version LXX « ne conserve pas le jeu étymologique du TM
190
. » Le traducteur aurait bien pu 
rendre le mot דוֹב ָּכ par τιμή, « honneur », mais aussi « honoraires191 », pour garder le jeu de mots, 
mais il a préféré le mot δόξα, « bonne réputation », « honneur », « gloire ». Le sens littéral de ce 
verset semble, à première vue, simple : puisque le Seigneur a mis sur les lèvres de Balaam une 
triple bénédiction en faveur d’Israël, Il a en quelque sorte refusé à ce dernier de recevoir la gloire 
promise par Balaq. La promesse d’honneur était liée à une demande de malédiction et, en effet, 
dès la première ambassade, les anciens de Moab et de Madian vont vers Balaam, apportant des 
rétributions
192
 pour le devin (cf. v. 22,7). N’ayant pas maudit le peuple, Balaam n’a plus droit aux 
honneurs.  
Mais cette histoire, à première vue anodine, semble être porteuse de tout un questionnement 
concernant cette gloire manquée. De quelle gloire s’agit-il ? D’un simple honoraire donné pour un 
service rendu ou de quelque chose de plus fondamental, touchant l’honneur, la gloire d’une per-
sonne, et même d’un peuple ? Qui donne cet honneur ou cette gloire ? Un roi qui cherche à maudi-
re, ou Dieu, le Seigneur, qui bénit ? Et qui reçoit cette gloire ? Un devin, dont l’agir semble être 
assez ambigu
193
 et que le Seigneur oblige à bénir plutôt qu’à maudire, ou le peuple que le Seigneur 
a déjà béni ?  
Il est difficile de répondre à toutes ces questions et la courte histoire de Balaam ne nous 
donnera pas toutes les réponses. Mais essayons d’éclairer un texte biblique par un autre. Dans le 
texte hébreu du livre des Nombres, le mot דוֹב ָּכ revient 7 fois194. Les 6 premières occurrences par-
lent de la gloire de YHWH, dont nous traiterons plus loin ; la dernière désigne, aux dires de Balaq, 
la gloire que le Seigneur a refusé de donner à Balaam.  
Le texte de la LXX, par rapport au TM, présente 4 occurrences supplémentaires du mot 
δόξα : en 12,8 le Seigneur, parlant de Moïse, dit que ce dernier a vu la « gloire du Seigneur195 » ; 
en 23,22 et 24,8, dans les deuxième et troisième bénédictions que Balaam profère sur Israël, le 
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 Cf. BA IV, Les Nombres, note au v. 24,11, p. 449. 
191
 Cf. Si 38,1 (voir plus haut). 
192
 La BA traduit : « avec l’argent de la divination » ; la traduction littérale du texte grec est : « et les cho-
ses relatives à la divination », comme le TM. Philon parle des présents, dont Balaam était avide, ou du 
salaire de Balaam, mais on pourrait aussi comprendre « les instruments de la divination ». Sur le sujet, 
cf. note à 22,7, BA IV, Les Nombres, p. 421. Le targum du Pseudo-Jonathan a rendu l’expression םיִמ ָּסְקוּ
ם ָּד ָּיְב  par « toutes sortes de marchandises, de biens précieux pour récompenser à l’avance le travail 
consistant dans le qsm ». Sur la double interprétation de l’expression du v. 22,7 en tant que « instru-
ments de divination » ou bien « salaire du devin » cf. H. ROUILLARD, La Péricope de Balaam, …, p. 62. 
193
 Sur l’ambiguïté du personnage de Balaam, cf. BA IV, Les Nombres, notes, p. 414-419. 
194
 Cf. Nb 14,10.21.22 ; 16,19 ; 17,7 ; 20,6 ; 24,11. 
195
 « L’expression “Moïse a vu la gloire du Seigneur” (TM “Moïse voit l’image de YHWH”) contient une 
référence à Ex 24,17, où Moïse et les fils d’Israël voient la forme visible de la gloire de Seigneur (…) » 
Cf. BA IV, Les Nombres, p. 67. 
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texte fait allusion à la « gloire de l’unicorne196 » et, en 27,20, il s’agit de la part de gloire que Moï-
se donnera à Josué
197
. 
Pour l’histoire de Balaam (Nb 22,1-24,25), donc, la LXX présente deux occurrences de plus 
que le TM. Il s’agit d’une phrase nominale répétée deux fois : « [Il y a] comme la gloire de 
l’unicorne pour lui », c’est-à-dire pour le peuple, appelé par le double nom de son éponyme, Ja-
cob/Israël (vv.21 et 23). Intéressante est l’interprétation de ce verset par Théodoret : « l’unicorne 
est le type du peuple : de même que l’unicorne a une seule corne, de même le peuple pieux adore 
un seul Dieu
198
. »  
Dans le texte grec, la gloire manquée de Balaam, est précédé et suivie par la « gloire de 
l’unicorne199. » Probablement, dans les bénédictions proférées par Balaam lui-même, le traducteur 
grec a introduit une subtile ironie par la double mention de la gloire du peuple : le devin à qui la 
gloire est niée (en tant qu’honoraires ou en tant que bonne réputation ?), annonce deux fois la 
gloire de Jacob, le peuple béni de YHWH.  
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 « En 23,22, la LXX offre “C’est Dieu qui les a emmenés hors d’Égypte ; il y a comme la gloire de 
l’unicorne en lui”, là où le TM dit : “[C’est le] Dieu [qui] les a emmenés hors d’Égypte ; comme des 
cornes de buffle […] pour lui. […] La LXX ne propose pas une traduction littérale de ce stique, mais 
une exégèse qui rappelle un peu celle des Targums : “la puissance et l’exaltation lui [YHWH] appar-
tiennent” (Targ. O.) ; “la puissance, la louange et la majesté lui appartiennent” (Targ. N.) ; “la puissan-
ce, la majesté, la louange et la force lui appartiennent” (Targ. Jo.) ; les mots concrets du TM sont rem-
placés par des concepts abstraits ; la LXX emploie le mot gloire ; toutefois, elle va moins loin que les 
Targums dans ce processus d’abstraction : elle conserve le nom d’un animal. […] L’expression grecque 
“gloire de l’unicorne” (ici et 24,8), qui doit être mise en rapport avec la gloire de Seigneur qui se fait 
voir de Moïse ou du peuple, reste en fait énigmatique. » Cf. BA IV, Les Nombres, p. 138.  
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 Note au v. 27,20 : « “gloire” — TM “majesté” (hōd). Targ. Jo. parle également de “gloire”. La LXX et 
le TM sont d’accord pour dire que Moïse ne donne qu’une part de sa gloire/majesté à Jésus ; les rab-
bins comparent le visage de Moïse au soleil, qui ne peut être contemplé, et celui de Josué à la lune 
(voir TB Baba Batra 75a). » Cf. BA IV, Les Nombres, p. 486. 
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 La note de la BA, signale aussi l’interprétation d’Origène : «  de même que, dans la Bible, les cornes 
désignent souvent des royaumes, de même l’Unicorne est la figure de l’unique royaume du Christ où 
se rassembleront tous les êtres dotés d’un corps glorieux. » Cf. Ibid., note a 23,22, p. 440-441. 
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 Note à Dt 33, 17 : « “Unicorne” : pourquoi les traducteurs de la Septante ont-ils choisi le mot monó-
kerōs, “muni d’une seule corne”, pour désigner ce qui semble bien être en hébreu le buffle, usuelle-
ment appelé en grec “bœuf sauvage”, et qui a deux cornes (les deux cornes de Joseph-buffle peuvent 
être les deux tribus d’Éphraïm et Manassé) ? Y a-t-il une intention, ou bien n’ont-ils pas su identifier 
l’animal, ou bien ce terme était-il connu (en Égypte ?) pour désigner une sorte particulière de buffle, 
ou bien ont-ils voulu faire allusion à une bête légendaire ? Ce nom est présent dans des passages poéti-
ques de la Septante où la force est exaltée : le poème de Balaam (Nb 23,22), notre verset, plusieurs ver-
sets des Psaumes (notamment 28,6 ; 91,10) et surtout Jb 39, 9 […]. L’existence d’animaux à une seule 
corne est signalée à titre de curiosité exotique (par Aristote), ou comme animal légendaire […]. Les lec-
teurs chrétiens, en tout cas, y ont vu une figure du Christ : n’est-il pas “la corne du salut” (Ps 17,2), la 




Et on peut encore ajouter, en guise de conclusion, que Balaam est présenté dans le récit, 
comme dans un jeu de miroirs, comme l’anti-Moïse : Balaam est le plus grand prophète qui ait 
surgi parmi les nations, alors que Moïse est le plus grand prophète que le Seigneur a suscité au 
sein d’Israël. Balaam est connu par ses capacités divinatoires et par sa puissance verbale, pouvant 
maudire tout un peuple, alors que Moïse est « pesant » de bouche et de langue. Balaam est avide 
d’honneurs et recherche une gloire extérieure et apparente, alors que Moïse, humble serviteur de 
YHWH, désire uniquement voir le poids de gloire du Seigneur. Mais Balaam, ce grand prophète 
des nations, convoqué pour maudire le peuple, ne peut que proférer, selon la parole du Seigneur et 
malgré lui, une triple bénédiciton.  
- Trois occurrences au piel, dans le livre des Proverbes 
Nous quittons maintenant l’histoire de Balaam, pour focaliser notre attention sur les trois 
formes verbales au piel du verbe דֵב ָּכ  présentes dans le livre des Proverbes et traduites par 
τιμάω ; en voici le texte avec traduction : 




דֵבַכ ךָ ֶׁת ָּאוּבְת־ל ָּכ תיִשאֵרֵמוּ ךָ ֶׁנוֹהֵמ ה ָּוהְי־ת ֶׁא 
Honore YHWH avec ta fortune (ta richesse),   
et avec le commencement de tout ton revenu 
BGT  
Pr 3,9  
τίμα τὸν κύριον ἀπὸ σῶν δικαίων πόνων καὶ 
ἀπάρχου αὐτῷ ἀπὸ σῶν καρπῶν 
δικαιοσύνης 
Honore le Seigneur de par tes justes peines 
et donne-lui les prémices de tes fruits de justice 
WTT
 Pr 4,8 
 
  ָּך ֶׁמְמוֹרְתוּ ָּה ֶׁלְסְלַסךְָדֵבַכְת ה ָּנ ֶׁקְבַחְת יִכ 
 Exalte-la (estime-la) et elle t'élèvera, 
 elle t’honorera si tu l'étreindras 
BGT  
Pr 4,8  
περιχαράκωσον αὐτήν καὶ ὑψώσει σε  
τίμησον αὐτήν ἵνα σε περιλάβῃ  
entoure-la d’une palissade, elle t’exaltera ; 
honore-la, pour qu’elle t’entoure de baisers, 
WTT
 Pr 14,31 
  
 וּהֵשֹע ףֵרֵח ל ָּד־קֵֹשעוֹדְבַכְמוּ ןוֹיְב ֶׁא ןֵנֹח 
Qui opprime le faible, outrage Celui qui l’a fait,   
et (mais) l'honore, qui fait grâce à l’indigent
 
BGT  
Pr 14,31  
ὁ συκοφαντῶν πένητα παροξύνει τὸν 
ποιήσαντα αὐτόν ὁ δὲ τιμῶν αὐτὸν ἐλεᾷ 
πτωχόν  
Qui exploite l’indigent exaspère Celui qui l’a fait ; 




Pr 3,9 et 14,31 relatent l’honneur dû à YHWH, au Créateur. Nous allons nous intéresser 
d’abord à ces deux proverbes, pour ensuite analyser Pr 4,8, où la question de l’honneur est du 
ressort de la Sagesse.  
1) L’honneur dû à YHWH 
On remarque tout de suite une différence de signification entre le texte hébreu de Pr 3,9 et 
la variante, intéressante, qu’offre le grec. Le proverbe trouve son aboutissement au verset 10 et il 
nous faut donc considérer l’ensemble du texte. Voici donc les deux traductions de Pr 3,9-10200 en 
parallèle:  
Traduction littérale TM Traduction BA 
9
 Honore YHWH avec ta richesse (tes biens)  
et avec les prémices de tout ton revenu  
10
 et se rempliront tes greniers à satiété  
et de vin nouveau tes cuves déborderont 
9
 Honore le Seigneur de par tes justes peines 
et donne-lui les prémices de tes fruits de justice 
10
 afin que tes greniers soient remplis de blé à plein 
et que de vin tes cuves débordent 
Le grec présente deux verbes à l’impératif, honore le Seigneur et donne-lui les prémices, là 
où l’hébreu n’a que דֵבַכ, « honore ». Le TM est concret : l’Israélite honore YHWH engageant sa 
richesse, ses biens, les prémices de son revenu. En grec, le sens concret de l’hébreu tend à se per-
dre : l’Israélite doit honorer le Seigneur par ses justes peines et lui donner les prémices de ses 
fruits de justice. Le traducteur, introduisant l’idée de justice, transpose l’honneur dû au Seigneur 
sur un plan plus spirituel :  
« La double mention de l’idée de justice dans le texte grec spiritualise le verset : 
l’impossibilité matérielle de faire les offrandes cultuelles légales à Alexandrie peut expliquer 
cette inflexion de sens. Le mot pónoi, “peines”, évoque d’abord tout travail pénible, mais par 
suite aussi le résultat de ce labeur, le pain gagné à la sueur du front. Origène explicite le quali-




Le proverbe, soit en hébreu soit en grec, garde l’idée d’une primauté du Seigneur : 
l’honorer c’est lui offrir les prémices du revenu de l’homme, et/ou les prémices des fruits de justi-
ce. Du fait de donner au Seigneur les premiers fruits, les premiers animaux, mais aussi les fruits de 
justice de la vie de l’homme, découle l’abondance débordante des greniers et des cuves de vin. La 
LXX apporte une précision au texte qui lui est propre, les greniers sont remplis « de blé » : 
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 Sur le proverbe en question, cf. Etienne-Noël BASSOUMBOUL, « Honorer le Seigneur (vv. 9-19) », Des 
Sagesses à la Sagesse, « Cahiers de la Revue Biblique 69 », Paris, Gabalda, 2008, p. 159-161. 
201
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, note a 3,9, p. 175. 
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 « […] des commentateurs font remarquer que cette précision peut recouvrir une seconde lec-
ture : le mot hébreu śābā‘, “plein”, aurait été lu shèbèr, “blé”202. » 
Pr 3,9-10 est intéressant dans la perspective que se propose notre enquête car il suggère un 
lien entre l’action d’honorer le Seigneur et le don abondant de pain et vin. En Proverbes, un autre 
personnage donne du pain et du vin : Pr LXX 4,8 exhorte à honorer Sagesse, qui, au chapitre 9, 
lance une invitation : « venez, mangez de mon pain et buvez du vin que j’ai préparé pour vous » 
(Pr 9,5). Précédemment nous avons déjà rencontré l’adjectif דֵב ָּכ, « pesant », apparié à la famine, 
la racine soulignant plutôt un manque de blé, de nourriture. Dans notre texte, il s’agit de donner du 
poids au Seigneur : ה ָּוהְי־ת ֶׁא דֵבַכ, « honore YHWH ». Honorer le Seigneur, en lui offrant les prémi-
ces, a comme conséquence l’abondance de blé, signifié par l’image des greniers bien remplis. Se 
priver des prémices pour les offrir au Seigneur, conduit à l’abondance. E.-N. Bassoumboul com-
mente ainsi ces versets : 
« L’offrande à présenter au Seigneur est les prémices. En Israël, les prémices désignent sym-
boliquement la meilleure partie de la récolte (Lv 23,10 ; Nb 18,8-15). Offrir les prémices à 
YHWH est une reconnaissance que tout lui appartient. Mais dans une société d’agriculteurs, 
les prémices indiquent la promesse, l’espoir d’une grande récolte. Dans le cadre de 
l’exhortation de Pr 3,9, les deux sens sont présents : le maître de sagesse invite son disciple à 
reconnaître le Seigneur, comme donateur de ce qu’il possède, car c’est cette attitude qui lui 
garantirait l’abondance dont parle le v. 10. On retrouve également les deux dimensions dans 
le livre du Deutéronome où l’abondance du blé était aussi la juste récompense promise (Dt 
28,8) et espérée (Dt 26,11.15) pour l’observance parfaite de la Loi de Moïse203. » 
Il faut encore ajouter que l’expression de Pr 3,9, « honore le Seigneur », est un hapax de la 
Bible hébraïque ; cependant dans la traduction de la LXX la phrase est répétée deux fois, en Pr 3,9 
et 7,1A. Ce dernier verset est propre au texte grec des Proverbes
204
. La LXX présente donc deux 
sentences sur l’honneur qu’un fils doit au Seigneur : 
(Fils) honore le Seigneur de par tes justes peines 
et donne-lui les prémices de tes fruits de justice (3,9) ; 
Fils, honore le Seigneur et tu seras fort, 
ne crains personne d’autre que lui (7, 1A). 
La deuxième maxime est entourée de deux exhortations à garder les commandements, les 
paroles de YHWH, comme on garde la pupille de ses propres yeux (cf. 7,1-2). Si la première sen-
tence se focalise sur la manière dont le fils doit honorer son Dieu – en lui offrant les justes peines 
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 Cf. Ibid., note a 3,10, p. 175. 
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 Cf. E.-N. BASSOUMBOUL, Des Sagesses à la Sagesse, …, p. 161. 
204
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 199. 
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et les prémices des fruits de justice –, la deuxième exprime le fruit dont jouit le fils pour l’honneur 
rendu : « tu seras fort », avec l’invitation à craindre uniquement le Seigneur. Au contraire, le fils 
écervelé, qui ne garde pas les commandements et qui ne prend pas Sagesse comme sa sœur, tom-
bant dans les pièges de la femme étrangère, aura le foie (דֵב ָּכ) percé d’une flèche (cf. 7,23).  
Ce verbe à l’impératif, soit en hébreu soit en grec, renvoie le lecteur à un autre impératif, 
celui d’Ex 20,12 qui prescrit l’honneur envers les parents. Ce texte des Proverbes semble 
d’ailleurs faire écho, d’une façon positive, à un passage virulent du prophète Malachie (cf. 1,6), où 
l’honneur dû au père et la gloire due à YHWH sont mis en relation. Le Seigneur, se présentant 
comme père d’Israël, dénonce fortement le manque de gloire de la part du peuple et de ses prê-
tres : 
TM – trad. litt. LXX – trad. P. Giguet205 
 ןֵבדֵבַכְי  הֵיַא יִנ ָּא ב ָּא־םִאְו וי ָֹּנדֲא ד ֶׁב ֶׁעְו ב ָּאיִדוֹבְכ 
 ם ֶׁכ ָּל תוֹא ָּבְצ ה ָּוהְי רַמ ָּא יִא ָּרוֹמ הֵיַא יִנ ָּא םיִנוֹדֲא־םִאְו
ךָ ֶׁמְש־ת ֶׁא וּניִז ָּב ה ֶׁמַב ם ֶׁתְרַמֲאַו יִמְש יֵזוֹב םיִנֲֹהכַה 
« Un fils honore son père et un serviteur son 
Seigneur et si (je suis) père, moi : où (est) ma 
gloire ? et si (je suis) seigneur, moi : où est ma 
crainte ? » a dit YHWH des armées à vous les 
prêtres méprisant mon nom ; et vous dites : « en 
quoi avons-nous méprisé ton nom ? »  
υἱὸς δοξάζει πατέρα καὶ δοῦλος τὸν κύριον 
αὐτοῦ καὶ εἰ πατήρ εἰμι ἐγώ ποῦ ἐστιν ἡ δόξα 
μου καὶ εἰ κύριός εἰμι ἐγώ ποῦ ἐστιν ὁ φόβος μου 
λέγει κύριος παντοκράτωρ ὑμεῖς οἱ ἱερεῖς οἱ 
φαυλίζοντες τὸ ὄνομά μου καὶ εἴπατε ἐν τίνι 
ἐφαυλίσαμεν τὸ ὄνομά σου  
Le fils glorifie le père, et le serviteur son maître ; et si Je 
suis père, où est Ma gloire ? Et si Je suis maître, où est la 
crainte que J'inspire ? dit le Seigneur tout-puissant. Et 
vous, prêtres, c'est vous qui méprisez Mon Nom, et qui 
dites : En quoi méprisons-nous Ton Nom ?  
Le grec traduit l’inaccompli piel דֵבַכְי  par δοξάζει, nous sommes donc dans le registre de la 
glorification, plus que de celui de l’honneur. Il s’agit du premier verset d’un grand oracle, le plus 
long de ce recueil prophétique, qui, comme le dit S. Amsler, « accumule les accusations contre les 
prêtres en dénonçant l’hypocrisie du culte par lequel ils prétendent honorer le Seigneur206. » Cette 
parole énergique de YHWH revendique une gloire qui lui est refusée, car les prêtres lui offrent un 
culte indigne et trompeur. Ce texte est donc une invective du Seigneur contre ses prêtres. 
L’oracle pose tout d’abord une évidence, qui se fonde sur le commandement d’Ex 20,12 et Dt 
5,16. Le verset met en scène un fils qui glorifie son père, image doublée par celle du serviteur 
qui glorifie son seigneur. À côte de ce fils glorifiant son père, apparaît une réalité bien contrastan-
te : YHWH est vraiment le père d’Israël, son fils premier-né, mais celui-ci ne rend pas au Seigneur 
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 La traduction LXX du livre de Malachie de P. Giguet est disponible sur internet au lien suivant : 
http://ba.21.free.fr/septuaginta/malachie/malachie_1.html  
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 Cf. Samuel AMSLER, « Les derniers prophètes : Aggée, Zacharie, Malachie et quelques autres », CEv 
90, p. 37. 
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la gloire qu’il lui doit en tant que père. S. Amsler souligne ainsi cette analogie paternelle utilisée 
par le prophète :  
« L’emploi de l’analogie paternelle est inédite : si Dieu appelle souvent Israël son “fils” (Ex 
4,22 ; Os 11,1 ; Dt 14,1
207
), le titre de “père” n’est attribué à Dieu que tardivement dans le té-
moignage biblique, comme si ce titre – courant dans les religions du Proche Orient – était trop 
compromis avec les divinités païennes pour pouvoir s’appliquer au Dieu d’Israël, Jérémie est 
le premier à l’utiliser ; c’est encore un vœu ou un espoir que formule le Seigneur (Jr 3,19 ; 
31,9). Malachie l’affirme ici comme une réalité actuelle. Plus tard, le Trito-Isaïe s’en servira 
pour fonder une prière d’appel au secours (Is 63,16208)209. » 
Alors que Malachie dénonce une gloire qui n’est pas donnée à YHWH en tant que père 
d’Israël, le livre des Proverbes présente une sentence qui invite le fils à honorer, glorifier YHWH, 
et la traduction grecque insiste, par deux fois, sur cet honneur dû au Seigneur. Ces divers passages 
nous dévoilent des liens intertextuels entre ces diverses réalités : le commandement qui prescrit 
d’honorer les parents ; le conseil d’un sage à son disciple (ou d’un père à son fils) d’honorer 
YHWH; le manque de gloire qu’Israël, en tant que premier-né, ne donne pas à YHWH qui est père. 
Le passage de Malachie pose aussi une évidence : c’est un fils qui glorifie son père, c’est un servi-
teur qui glorifie son seigneur. À partir des passages cités ci-dessus s’annonce une question: y aura-
t-il un fils premier-né, un serviteur, qui saura donner gloire à YHWH, son père et Seigneur ?  
2) L’honneur dû à Dieu en tant que Créateur 
En Pr 14,31 on trouve une autre forme verbale de דֵב ָּכ, il s’agit d’un participe piel indiquant 
celui qui honore le Seigneur : il s’agit de celui qui fait grâce à l’indigent (TM) et qui prend pitié du 
pauvre (LXX), alors que celui qui opprime le faible (TM) ou exploite
210
 l’indigent (LXX), outrage 
et exaspère son Créateur. Le texte grec du proverbe est assez proche de l’original hébreu, qui est 
très lapidaire ; le grec a conservé la construction chiastique de l’hébreu : 
TM – trad- litt. LXX – trad. BA 
  
 וּהֵשֹע ףֵרֵח ל ָּד־קֵֹשעוֹדְבַכְמוּ ןוֹיְב ֶׁא ןֵנֹח 
ὁ συκοφαντῶν πένητα παροξύνει τὸν 
ποιήσαντα αὐτόν ὁ δὲ τιμῶν αὐτὸν ἐλεᾷ 
πτωχόν  
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 Cf. aussi 2S 7,14 ; Ps 2,7. 
208
 Cf. aussi Dt 32,6 ; Is 64,7. 
209
 Cf. S. AMSLER, « Les derniers prophètes... », CEv 90, p. 37-38. 
210
 « “exploite” : en Proverbes, le verbe sukophantéō et le substantif sukophántēs sont toujours associés à 
des questions d’argent (voir 22,16 ; 28,16) mais le sens classique est celui de “calomnier”, que retient 
Basile (Lettre 51,1). Cf. BA XVII, Les Proverbes, note a 14,31, p. 246. 
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Qui opprime le faible, outrage Celui qui l’a fait 
et l’honore, qui fait grâce à l’indigent 
Qui exploite l’indigent, exaspère Celui qui l’a fait, 
qui honore Celui-ci, prend pitié du pauvre 
Dans ce proverbe, Dieu n’est pas nommé de manière explicite. Le sage fait usage d’un par-
ticipe qal du verbe ה ָּש ָּע « faire », un verbe qui apparaît dans la Bible dès Gn 1,7 et qui caractérise 
l’action créatrice de Dieu. Le participe qal avec suffixe à la troisième personne du masculin, וּהֵֹשע 
« Celui qui l’a fait », revient 5 fois dans la Bible hébraïque (Pr 14,31 et 17,5 ; Is 17,7 et 27,11 ; Os 
8,14), indiquant toujours Dieu comme Créateur de l’homme ou du peuple. Dans cette maxime, le 
suffixe de la troisième personne du masculin peut se référer soit à l’oppresseur soit au faible ; cette 
ambiguïté, comme A. Lelièvre et A. Maillot le font remarquer dans leur commentaire, « ne doit 
pas être levée, Dieu est autant l’auteur du pauvre que de celui qui est devenu exploiteur211. » Le 
participe, הֵֹשע, réapparait en Pr 22, réaffirmant la même dignité, l’égalité d’être du riche et du 
pauvre : « Riche et pauvre se rencontrent : Celui qui a fait tous les deux (est) YHWH ». Le Sei-
gneur est le Créateur du riche et du pauvre, cela les unit au-delà de tout ce qui les sépare
212
 et « ce-
lui qui se moque du pauvre insulte Celui qui l’a fait » (cf. Pr 17,5a)
 213
.  
Le prophète Malachie avait déjà posé cette brûlante question : «  N’y-a-t-il pas un seul Père 
pour nous tous ? N’est-ce pas un seul Dieu qui nous a créés ? Pourquoi sommes-nous traîtres l’un 
envers l’autre en profanant l’alliance de nos pères ? » (Ml 2,10). Le prophète, engageant son audi-
toire, s’interroge ici sur la solidarité qui devrait exister dans les relations sociales et en pose le 
fondement ultime : la paternité du Dieu Créateur ne rend-elle pas frères tous les membres de la 
communauté ? Alors pourquoi la vie sociale se fonde-t-elle sur la trahison envers des frères, qui 
est au même temps une trahison du Dieu Créateur et de son alliance avec les pères
214
 ? 
En conclusion, nous pouvons dire que le sage présente deux manières d’honorer Dieu : en 
Lui offrant les prémices de son revenu et en faisant grâce à l’indigent, posant ainsi une égalité 
fondamentale entre le pauvre et le riche. L’homme, dans le livre des Proverbes, se caractérise, 
d’une part, par « sa relation de confiance, de vénération et d’honneurs, rendue à YHWH215 », et 
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 A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes : Les proverbes de Salomon, chapitres 10-18, t. I, 
« Lectio Divina Commentaires 1 », Paris, Cerf, 1993, p. 164. Sur Pr 14,31, cf. aussi Pierre COULANGE, 
Dieu, ami des pauvres. Étude sur la connivence entre le Très-Haut et les petits, « OBO 223 », Accademic 
Press Fribourg, 2007, p. 169-178. 
212
 Sur les diverses interprétations quasi contradictoires de ce proverbe, cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, 
Commentaire des Proverbes, chapitres 19-31, t. II, …, p. 95 et 103. 
213
 Pr 14, 31 et 17,5 sont les deux seuls passages dans la Bible hébraïque disant que Dieu est insulté du fait 
que  le faible, le pauvre est opprimé et méprisé. Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Pro-
verbes : Les proverbes de Salomon, …, p. 147. 
214
 Cf. S. AMSLER, « Les derniers prophètes... », CEv 90, p. 39. 
215
 Cf. E.-N.  BASSOUMBOUL, Des Sagesses à la Sagesse, …, p. 161. 
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d’autre part, par la reconnaissance de « la Seigneurie de YHWH sur le cosmos216 », en tant que 
Créateur. À partir de ces passages on peut conclure que l’honneur dû à YHWH revêt, dans le livre 
des Proverbes, trois aspects : cultuel
217
, social et cosmique. 
3) La Sagesse et l’honneur 
Venons maintenant à l’occurrence de Pr 4,8. Pour mieux comprendre les enjeux de ce pro-
verbe, il nous faut le replacer dans son contexte. Dans la version LXX, le chapitre 4 des Proverbes 
« est composé de quatre monitions paternelles, formant deux groupes de strophes de longueur 
équilibrée (8/8 21/20 stiques)
218
. » Pour mieux comparer les deux versions, voici en parallèle les 
deux premières strophes, soit Pr 4,1-9 du TM, et la traduction LXX de la BA:  
Pr 4,1-9 – trad. littérale TM  Pr 4,1-9 – trad. BA  
1
 Ecoutez, fils, l’instruction d’un père 
et faites attention pour connaître l’intelligence 
2
 car un bon enseignement je vous donne 
ma torah ne l’abandonnez pas 
3
 car un fils j’ai été pour mon père 
tendre et unique à la face de ma mère 
4
 Il m’enseignait et me disait :  
« Que ton cœur retienne mes paroles,  
garde mes commandements et tu vivras » 
5
 Acquiers la sagesse, acquiers l’intelligence, n’oublie 
pas, et ne te détourne pas des dires de ma bouche 
6
 et ne l’abandonne pas et elle te gardera, 
aime-la et elle te préservera 
7
 commencement de la sagesse, acquiers la sagesse 
et avec tout ce que tu possèdes, acquiers l’intelligence 
8
 estime-la et elle t’élèvera,  
elle t’honorera quand tu l’étreindras 
9
 elle placera  sur ta tête une guirlande de grâce 
d’une couronne de splendeur elle t’ornera. 
1
 Entendez, enfants, l’enseignement d’un père, 
et appliquez-vous à connaître l’entendement : 
2
 car c’est un don excellent que je vais vous donner, 
ma loi (νόμος), ne l’abandonnez pas ! 
3
 C’est que j’ai été fils, moi aussi, obéissant à mon 




 eux qui disaient et m’enseignaient : 
« Que notre parole se fixe dans ton cœur ! » 
5
 Garde les commandements, n’oublie pas 
et ne néglige pas le discours de ma bouche, 
6 
et elle, ne l’abandonne pas, elle s’attachera à toi ; 
deviens son amant, elle veillera sur toi ; 
 
8
 entoure-la d’une palissade, elle t’exaltera ; 
honore-la, pour qu’elle t’entoure de baisers, 
9 pour qu’elle place sur ta tête une couronne de grâ-




                                               
216
 L’expression est encore de E.-N. BASSOUMBOUL, ibid., p. 160. 
217
 Cf. aussi Luis ALONSO SCHÖKEL, Proverbios y Eclesiastico, Madrid, Ed. Cristiandad, 1968, p. 35. 
218
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, note a 4,5-7, p. 181. 
219
 Note à Pr 4,3 : « L’équilibre du verset est différent dans le TM “j’ai été un fils pour mon père, tendre 
et chéri à la face de ma mère” ; la note de l’obéissance est propre à la LXX. ~ “bien-aimé” : pour tra-
duire l’hébreu yāhīd, “chéri, unique”, on trouve ici agapōmenos, voisin de agapētós, utilisé en Gn 
22,2. » Ibid., p. 182. 
220
 Ces versets du livre des Pr, soulignant la relation de réciprocité d’un Israélite avec Sagesse, peuvent 
évoquer la relation de David avec l’arche de Dieu, telle qu’elle est décrite dans le Ps 132.  
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Il est évident, à partir du tableau ci-dessus, que les deux versions diffèrent sensiblement 
l’une de l’autre par des ajouts de mots, par l’usage des métaphores, par un agencement différent 
des stiques. Mais le plus flagrant est de constater que dans le grec manque le verset 7 de l’hébreu, 
qui est une invitation à acquérir la sagesse. Comment expliquer cette omission ? On peut supposer 
tout simplement que le traducteur grec ait eu sous ses yeux un autre texte hébreu. Les deux stro-
phes, dans la LXX, paraissent plus énigmatiques car il y manque une référence explicite à la Sa-
gesse : le mot, σοφία, Sagesse, n’y est pas mentionné, la dernière mention du mot se trouvant en 
3,19, et la suivante en 4,11. En 4,6 il n’est pas clair si le pronom féminin (αὐτήν) se réfère à la 
Sagesse, et la répétition du verbe qui invite à ne pas l’abandonner pourrait plutôt faire penser à la 
loi (cf. v. 2 « ma loi », puis v. 6). Mais cette référence à la loi est problématique car le mot grec est 
un masculin, donc ça ne peut être νόμος. Cependant il se peut que le traducteur ait voulu intro-
duire ainsi une allusion cachée à la ה ָּרוֹת, qui en hébreu est un nom féminin, ou bien suggérer une 
« assimilation implicite » entre la Sagesse et la Loi. En effet, en Pr 28,4b LXX, nous retrouvons 
les mêmes métaphores, amoureuse et militaire : « ceux qui aiment la Loi s’entourent eux-mêmes 
d’un rempart221 ». On pourrait donc conclure que l’un des derniers rédacteurs du TM, pour rendre 
plus intelligible le passage, ait introduit au moins trois fois (cf. v. 5 et 7) la mention explicite au 
personnage de la Sagesse
222
. Nous sommes probablement face à « un phénomène de glose, un 
enrichissement du TM postérieur à la traduction de la LXX
223
. »  
Nous passons maintenant à l’analyse de Pr 4,8, qui présente lui aussi des diversités entre la 
version hébraïque et la version grecque : 
TM – trad- litt. LXX – trad. BA 
WTT
 Pr 4,8 
 
 ה ָּנ ֶׁקְבַחְת יִכ ךְָדֵבַכְת ָּך ֶׁמְמוֹרְתוּ ָּה ֶׁלְסְלַס 
estime-la et elle t’élèvera,  
 elle t’honorera quand tu l’étreindras 
BGT  
Pr 4, 8  
περιχαράκωσον αὐτήν καὶ ὑψώσει σε  
τίμησον αὐτήν ἵνα σε περιλάβῃ  
entoure-la d’une palissade, elle t’exaltera ; 
honore-la, pour qu’elle t’entoure de baisers, 
                                               
221
 « La transformation du dernier stique (thème de l’amour, image du rempart) fait penser à 4,6-8 : trace 
possible d’une assimilation implicite de la Sagesse avec la Loi, nómos ? » Cf. BA XVII, Les Proverbes, 
note a 28,4, p. 328. Ce rapprochement entre Sagesse et Torah sera plus évident pour l’auteur du Sira-
cide : « […] le Siracide présente une théologie de la Présence. La Tôrah n’est pas un simple code de 
lois ; si Ben Sira voit en elle l’expression privilégiée de la Sagesse venant demeurer avec les hommes, 
c’est parce qu’il découvre dans la Tôrah la révélation de la Présence de Dieu à son peuple, dont le 
Temple de Jérusalem est le lieu par excellence. » Maurice GILBERT, « L'éloge de la Sagesse (Siracide 
24) », RTL, (1974), vol.5, p. 348. 
222
 « Dans la LXX, ce référent implicite du pronom féminin, “la Sagesse”, n’est pas exprimé ; dans le TM 
au contraire, les stiques supplémentaires, véritables  “glose exégétique”, ont pour effet d’exprimer clai-
rement ce référent. » Cf. BA XVII, Les Proverbes, note a 4,5-7, p. 183. 
223
 Cf. Ibid., note a 4,5-7, p. 182. 
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La première disparité que l’on remarque dans ce court proverbe est d’ordre grammatical et 
concerne le sujet et la forme verbale de דֵב ָּכ/τιμάω. Dans le TM, le sujet du verbe ךְָדֵבַכְת, elle 
t’honorera – un inaccompli piel à la 3ème personne fém. sing. avec suffixe de la 2ème personne 
masc. sing. – est la Sagesse, mentionnée par deux fois au v. 7. Dans la LXX, le verbe est à 
l’impératif aoriste : τίμησον αὐτήν, honore-la, et le sujet est le fils, à qui est adressée cette 
consigne. Cela entraîne par conséquent une diversité dans la signification du proverbe. En hébreu, 
la Sagesse élèvera celui qui l’estime et honorera celui qui l’étreindra ; en grec, la Sagesse224 exal-
tera celui qui l’entoure d’une palissade225 et embrassera celui qui l’honore. La Bible d’Alexandrie 
observe à ce propos :  
« Au stique b LXX, les rôles sont intervertis par rapport au TM (“elle te glorifiera si tu 
l’embrasses”) ; le chiasme formé par les images est souligné par le choix de deux verbes 
composés en peri-, premier et dernier mot du verset ; de plus, le dernier verbe peri-lambánō 
est riche d’une double acception, à la fois affective, “embrasser”, et militaire, “enserrer, cer-
ner
226”. » 
Il faut encore remarquer que la phrase en hébreu présente un seul impératif initial: estime-
la, alors que le grec a deux impératifs mis en parallèle : entoure-la, honore-la. Cette particularité 
détermine, au niveau formel, une construction différente dans les deux langues. Le proverbe, en 
hébreu, présente une structure en chiasme, au sens strict du mot, selon le modèle abb'a' :  
estime-la /et elle t’élèvera / elle t’honorera /quand tu l’étreindras. 
Le proverbe en grec, au niveau formel, est un parallélisme : les divers segments sont, en ef-
fet, construits en parallèle, toutefois certains mots présentent une construction chiastique 
(περιχαράκωσον/περιλάβῃ ; ὑψώσει σε/ σε περιλάβῃ). De plus, le traducteur a introduit à 
chaque segment une inversion des sujets. Face la linéarité du proverbe hébreu, on a l’impression 
que la maxime grecque est porteuse d’un mouvement complexe, par les relations multiples que les 
mots tissent entre eux (changement de sujets à chaque segment, constructions chiastiques des for-
mes verbales ; les deux verbes avec le préfixe περι- marquant le proverbe d’un mouvement de 
circularité) :   
 
                                               
224
 « Dans la seconde strophe, le traducteur LXX évoque la Sagesse avec beaucoup d’originalité, sans la 
nommer, à travers une double thématique, amoureuse et militaire. » BA XVII, Les Proverbes, p. 181. 
225
 « “entoure-la d’une palissade ” : le verbe grec peri-kharrákō appartient au vocabulaire militaire ; on ne 
le retrouve qu’en Jr 52,4 mais kharrákō, de sens identique, est fréquent dans la LXX, traduisant des 
mots de la racine SLL, “élever, surélever par un rempart (solelāh)” ; le mot hébreu traduit ici, salselèha, 
est un hapax, de sens incertain. » BA XVII, Les Proverbes, note a 4,8, p. 183. 
226
 Cf. Ibid., p. 183. 
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περιχαράκωσον αὐτήν καὶ ὑψώσει σε  
τίμησον αὐτήν ἵνα σε περιλάβῃ. 
entoure-la d’une palissade /et elle t’exaltera  
honore-la / pour qu’elle t’entoure de baisers. 
Les deux proverbes, aussi bien dans la forme hébraïque que dans la traduction grecque, 
contiennent au centre un autre mouvement : l’exaltation de celui qui estime la Sagesse ou qui la 
protège, en construisant une palissade autour d’elle227. La double entrée, hébraïque et grecque, de 
ce proverbe nous propose un double regard sur la même réalité : Sagesse honorera celui qui 
l’éteindra (TM)/Sagesse entourera de baisers celui qui l’honorera (LXX). Les deux proverbes 
proposent ici une réciprocité entre Sagesse et celui qui l’honore, ou qui est honoré par elle, en 
exploitant une métaphore amoureuse. Sagesse est une femme qu’il faut désirer, aimer et embras-
ser. Voici le commentaire d’A. Barucq sur le sujet : 
« une fois conquise, le jeune homme doit la traiter comme une compagne de vie (cf. 7,4), 
l’aimer (v 6b), l’étreindre, l’embrasser (v 8), ne la répudier à aucun prix (c 6a). À son tour, la 
sagesse se comportera en épouse fidèle et attentive : elle gardera celui qui l’a élue et veillera 
sur lui (v 6), elle l’élèvera et l’ennoblira (v 8), elle le parera, tel un prince, d’un “diadème de 
grâce, d’une couronne de splendeur” (v 9)
 228
. » 
Ce qui semble intéressant pour notre propos est cette réciprocité d’honneur et d’amour que 
les deux proverbes soulignent : Sagesse honorera
229
 celui qui l’étreindra et embrassera celui qui 
l’honorera. Celui qui fréquente Sagesse, pourra la revêtir comme un vêtement de gloire, στολὴ 
δόξης, il la ceindra comme une couronne de joie (Si 6,31) ; en Sagesse on trouve du repos et 
l’intimité avec elle procure plaisir et joie (Sg 8,16). Acquérir Sagesse ne signifie pas posséder un 
savoir « soigneusement empilé », mais plutôt « faire entrer la Sagesse dans son existence ». La 
relation avec la Sagesse, « suppose un accueil » plutôt qu’« un acquis » ; elle est d’ordre nuptial230. 
L’auteur du livre de la Sagesse mettra ces paroles sur les lèvres de Salomon : 
                                               
227
 « L’image de la palissade a inspiré les Pères qui en proposent de multiples interprétations : c’est la 
philosophie protégeant la sagesse chrétienne pour Clément d’Alexandrie (Strom. I, 28, 3-4), ce sont les 
vertus pour Évagre (Schol. Pr. 43). » Ibid., note a 4,8, p. 183. 
228
 Cf. A. BARUCQ, Le livre des Proverbes, Paris, Gabalda, 1964, p. 67. 
229
 Dans le NT, on compte 21 occurrences du verbe τιμάω, dont la majorité se réfèrent au commande-
ment d’honorer père et mère (cf. Mt 15,4.6 ; 19,19 ; Mc 7,10 ; 10,19 ; Lc 18,20 ; Ep 6,2). L’emploi de ce 
verbe, dans le quatrième évangile, est singulier et se rapproche de Pr 4,8. L’évangéliste a-t-il voulu si-
gnaler un lien avec Sagesse et à la relation qu’elle établit avec celui qui l’honore? En tout cas, les six 
occurrences johanniques rapportent des paroles de Jésus concernant, d’une part, la relation d’honneur 
que le Fils a envers le Père, et, d’autre part, l’honneur des croyants envers le Fils et envers le Père. Et 
celui qui sert le Fils sera honoré par le Père (cf. Jn 5,23
4x
 ; 8,49 ; 12,26). 
230
 Pour ce paragraphe, cf. Ph. LEFEBVRE, « La sagesse : rencontre de l’homme et de la femme. Médita-
tion biblique », La Vie Spirituelle, 1999, n. 731, p. 203. 
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C'est elle que j'ai chérie et recherchée dès ma jeunesse;  
j'ai cherché à la prendre pour épouse  
et je suis devenu amoureux de sa beauté. (Sg 8,2 BJ) 
Deux occurrences au poual, dans le livre des Proverbes 
Le livre des Proverbes présente encore deux occurrences du verbe דֵב ָּכ mais à la conjugai-
son poual, indiquant l’action intensive à la voix passive : « être honoré », « être glorifié ». Il s’agit 
de Pr 13,28 et 27,18. Les traducteurs ont rendu la même forme verbale du texte hébreu – un inac-
compli de la 3
ème
 personne du masculin singulier – utilisant deux verbes grecs différents, τιμάω et 
δοξάζω. 
- Pr 13,18 : honte et honneur 
La maxime hébraïque se fonde sur une antithèse : celui qui néglige la correction reçoit 
en partage honte et pauvreté, alors que celui qui garde un avertissement sera honoré. Dans le 
texte grec l’antithèse de l’hébreu disparaît. Voici les deux maximes :  





 תַחַכוֹת רֵמוֹשְו ר ָּסוּמ ַעֵרוֹפ ןוֹל ָּקְו שיֵרד ָּבֻכְי 
Pauvreté et honte à qui néglige une correction 
(discipline, instruction) et qui garde un avertis-
sement sera honoré 
BGT  
Pr 13,18  
πενίαν καὶ ἀτιμίαν ἀφαιρεῖται παιδεία  
ὁ δὲ φυλάσσων ἐλέγχους δοξασθήσεται  
La misère et le déshonneur, l’instruction les fait 
disparaître, qui prend garde aux avertissements se-
ra glorifié 
Le grec souligne plutôt le rôle positif de l’éducation, de l’instruction, qui fait disparaître 
misère et déshonneur. Ainsi « la LXX renverse la construction du premier stique, l’interprétant 
à la lumière du second
231
. » Dans le TM, nous retrouvons l’opposition sémantique entre ןוֹל ָּק, 
« honte » ou « mépris », dérivant de la racine הלק, « être léger » ou « être méprisé », et דֵב ָּכ, 
« avoir du poids », « être honoré »
232. Le grec n’a pas rendu l’opposition sémantique du texte 
hébreu utilisant le couple τιμή/ τιμάω, comme il le fait ailleurs. Le traducteur a en effet choisi 
le verbe δοξάζω, affirmant ainsi que celui qui garde un avertissement n’est pas simplement 
honoré mais glorifié. 
En Pr 12,9, nous rencontrons encore la même opposition sémantique entre les deux ra-
cines הלק et דבכ, mais, en relation à Pr 13,18, elle y est renversée :  
                                               
231
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, note a 13,18, p. 239. 
232
 Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes …, t. I, p. 118. 
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 וֹל ד ֶׁב ֶׁעְו ה ֶׁלְקִנ בוֹטדֵבַכַתְמִמ ם ֶׁח ָּל־רַסֲחַו 
  
Bon celui qui est méprisé et/mais (qui a) un servi-
teur, plus de celui qui se glorifie et/mais  




Pr 12,9  
κρείσσων ἀνὴρ ἐν ἀτιμίᾳ δουλεύων ἑαυτῷ ἢ 
τιμὴν ἑαυτῷ περιτιθεὶς καὶ προσδεόμενος 
ἄρτου  
Mieux vaut l’homme sans honneurs qui n’est esclave 
que de lui-même, que celui qui se drape dans son hon-
neur et manque de pain. 
Le proverbe met en scène deux personnages, à l’aide de deux participes : celui qui est 
méprisé
234
 et celui qui se glorifie, qui se donne du poids, de l’importance (un participe hithpael). 
En grec l’opposition n’est pas rendue au moyen de verbes, mais par le couple antithétique 
ἀτιμία/τιμή, qui n’a pas d’équivalence dans le TM235. Le grec semble rendre de façon plus 
explicite le sens du proverbe hébreu, interprétant l’expression « et un serviteur pour lui » com-
me : « quelqu’un qui se suffit à lui-même236. » Le proverbe met en place une double opposition : 
l’homme de rien et l’homme qui se donne du poids, le travailleur indépendant et celui qui n’a 
rien à manger
237
. Très parlante, dans le grec, est l’image de l’homme qui se drape dans son hon-
neur, mais qui pourtant manque de pain. La τιμή apparaît ici comme un vêtement dont un 
homme se revêt, mais qui, dans ce cas, n’est que pure illusion.  
Mais qui est le premier personnage, cet homme sans honneurs, qui socialement paraît si 
négligeable ? Le proverbe hébreu parle d’un ה ֶׁלְקִנ, un « méprisé ». Apparemment sans poids 
social, ce personnage est בוֹט, « bon » et il a « un serviteur pour lui ». Le participe niphal, qui 
nous intéresse ici, dérive de la racine הלק, « être léger », dont il a déjà été question aupara-
vant
238
. Pour notre propos sont particulièrement intéressantes les deux autres occurrences où 
revient le participe ה ֶׁלְקִנ. Elles peuvent nous aider à jeter un peu de lumière sur ce personnage 
                                               
233
 Une maxime semblable se trouve en Si 10,27 : « Mieux vaut celui qui travaille et qui en tout a plus 
qu'il ne faut, que celui qui va se glorifiant et manque de pain » (TOB). 
234
 Le participe niphal désigne un individu sans poids, négligeable dans la société. Cf. A. LELIÈVRE, A. 
MAILLOT, Commentaire des Proverbes …, t. I, p. 88. 
235
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, note au v. 12,9, p. 231. 
236
 Le Tg et Rashi ont compris : « qui a des serviteurs ». BJ, TOB et Segond suivent cette interprétation : 
« qui a un serviteur ». Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes …, t. I, p. 88.  
237
 Cf. Ibid., p. 89. 
238
 Le verbe הלק est très rare dans la Bible hébraïque, il peut assumer les significations suivantes : 1) 
disgracier, déshonorer, n'être que peu estimé, être déshonoré, être méprisé 1a) au niphal : être mé-
prisé, considéré de peu d'importance 1b) au hiphil : traiter avec mépris, déshonorer, traiter honteu-
sement. Un verbe homonyme signifie : « rôtir », mais aussi « brûlé » (au participe niphal). De ces 
deux racines, on compte en tout 12 occurrences : Lv 2,14 ; Dt 25,3 et 27,16 ; Jos 5,11 ; 1 S 18,23 ; 2 S 
20,14 ; Ps 38,8 ; Pr 12,9 ; Is 3,5 et 16,14 ; Jr 29,22.  
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que Pr 12,9 nous présente et dont on dit qu’il est bon, alors que – comme nous avons déjà re-
marqué – il n’a pas de poids social et/ou économique. En 1S 18,23 c’est David lui-même qui, 
face à la proposition d’épouser Mikal, la fille de Saül et de devenir ainsi le gendre du roi, se 
définit ainsi : « je suis un pauvre et un méprisé
239
 », c’est-à-dire un homme d’humble, de basse 
condition (BJ), ou bien un homme négligeable (TOB), de peu d’importance (Segond). La LXX 
traduit : οὐχὶ ἔνδοξος, « sans renom240 », « sans gloire ».  
Dans le Ps 38, un psaume attribué à David, on retrouve, au v. 8, un participe substantivé 
du verbe homonyme, signifiant « brûlure » : « mes reins sont pleins de fièvre » (BJ et TOB). La 
LXX a traduit différemment : « mes reins sont accablés de moqueries
241
 », elle semble suggérer 
plutôt la figure d’un homme que l’on méprise et dont on peut se moquer242. Le personnage de 
David nous aide à comprendre qu’il peut exister un homme bon, tout en étant sans poids social, 
sans renom ; un homme considéré « léger », « méprisé ». Cet homme n’est pas seul, il a un ser-
viteur. Le personnage de Pr 12,9 reste cependant mystérieux. 
- Pr 27,18 : qui garde son Seigneur sera honoré 
Ce proverbe qui présente l’autre occurrence du verbe à la conjugaison du poual, semble 
ne pas poser de gros problèmes d’interprétations. La LXX emploie ici aussi le verbe τιμάω :  
TM – trad- litt. LXX – trad. BA 
 WTT
 Pr 27,18 
 וי ָֹּנדֲא רֵֹמשְו הּ ָּיְרִפ לַכֹאי ה ָּנֵאְת רֵצֹנד ָּבֻכְי 
Qui soigne un figuier mangera son fruit  




Pr 27,18  
ὃς φυτεύει συκῆν φάγεται τοὺς καρποὺς 
αὐτῆς ὃς δὲ φυλάσσει τὸν ἑαυτοῦ κύριον 
τιμηθήσεται  
Qui plante un figuier en mange les fruits ; 
qui garde son Seigneur sera honoré. 
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 La même racine verbale revient encore sur les lèvres de David en 2S 6,22. 
240
 « “d’humble condition [tapeinòs] et sans renom” : TM “ pauvre [rāsh] et insignifiant ” ; rāsh signifie 
“pauvre” au sens économique du terme : économiquement faible […]. La LXX le rend généralement 
par pénēs ou ptōkhós, qui marquent tous deux la pauvreté, mais elle emploie ici tapeinós, qui signifie 
“humble”, “modeste”, sans évoquer directement la pauvreté économique. Ainsi, dans le TM, David se 
qualifie d’économiquement pauvre et de sociologiquement sans importance ; dans la LXX, les deux 
qualificatifs sont d’ordre sociologique. La LXX n’a sans doute pas voulu ranger David dans la catégo-
rie des économiquement faible […]. » BA IX.1, Premier livre des Règnes, 1997, p. 315. 
241
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, …, p. 356. 
242
 Il est intéressant de noter que Dt 25,3, où l’on retrouve une occurrence de la racine הלק, limite à qua-
rante les coups qu’on inflige à une personne coupable donnant cette motivation : pour que ton frère 
ne soit pas avili à tes yeux (BJ, TOB), qu’il ne soit pas déshonoré devant toi (cf. trad. LXX). 
243
 Certains commentateurs donnent à la forme verbale au poual le sens d’une récompense financière : 
« touchera ses honoraires ». Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, p. 247. 
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Le texte hébreu et sa traduction grecque ne diffèrent pas énormément : la métaphore du 
figuier, qu’on plante (LXX) ou qu’on soigne (TM), sert au sage pour exprimer l’honneur de 
celui qui garde son maître. Le mot וי ָֹּנדֲא pourrait indiquer les parents244, le roi, ou un maître. Et 
pourquoi pas le Seigneur lui-même ? La bonté savoureuse du fruit du figuier sert de terme de 
comparaison à l’honneur dont jouira celui qui garde son père, son maître, son Seigneur. Pour 
conclure, voici le commentaire de La BA à ce verset :  
« “plante”, phuteúei : cette interprétation de nōçēr, peut-être simple adaptation à l’image, fait 
penser à nēçèr, “le rejeton” messianique de Is 60,21 (LXX, phúteuma), malgré le parallèle si 
fréquent dans les Proverbes des synonymes nāçar/shāmar, “veiller sur, garder” ; […]. ~ “qui 
garde son Seigneur” : l’expression est inhabituelle ; les Pères recourent implicitement à Jn 
14,23 pour l’interpréter : “Celui qui garde la parole du Seigneur, garde le Seigneur dans son 
cœur” (PG 17, 24 C) 245. »  
Trois participes au niphal 
Des 30 occurrences du verbe דֵב ָּכ, qui à la conjugaison niphal assume la signification de 
« être glorifié », « être honoré », « se glorifier », 17 sont des participes, rendus généralement en 
grec par l’adjectif ἔνδοξος, mais trois de ces participes ont comme équivalent grec l’adjectif 
ἔντιμος, dérivé de τιμή :  
- en Nb 22,15 on désigne ainsi les dignitaires que Balaq envoie à Balaam : ils sont plus 
nombreux et plus honorables (  םיִבַרםיִד ָּבְכִנְו ה ֶׁלֵאֵמ /πλείους καὶ ἐντιμοτέρους 
τούτων) que les premiers envoyés (tant l’hébreu que le grec ont une forme comparati-
ve) ; 
- en Dt 28,58 Moïse invite le peuple à mettre en pratique toutes les paroles de la Torah, 
dans la crainte du nom de YHWH, un nom glorieux et redoutable, ד ָּבְכִנַה א ָּרוֹנַהְו  ; la 
LXX traduit par : τὸ ἔντιμον καὶ τὸ θαυμαστόν, le Nom est « objet d’honneur et 
d’étonnement » ;   
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 « Certains (voir Van der Weiden) veulent traduire “leur maître” par “leur père”. Le proverbe devient 
alors une sorte de doublet du commandement : “Honore ton père et ta mère afin que tes jours…” 
(mais l’image du figuier planté par le fils est alors difficile à inclure). Cependant si tel est bien le sens, 
on notera (et le Décalogue ne fera que le confirmer) que, malgré l’affirmation fréquente selon laquelle 
la société israélite était patriarcale, les parents, même ayant une autorité de jure, semblent parfois avoir 
été malmenés, en tout cas délaissés par leurs enfants. Ce qui plaiderait pour cette interprétation, c’est 
le verbe “honorer” qu’on retrouve ici (au passif) : “Honore tes parents… et tu seras toi-même honoré.” 
De toute manière ce n’est pas une signification à exclure ; ce proverbe a aussi signifié cela. Quant à 
nous, nous aurions plutôt tendance à y voir originellement un proverbe de cour : “Veille bien sur ton 
roi, non seulement il te protégera, mais tu récolteras quelques honneurs.” Par la suite, ce proverbe […] 
s’étendra à tous les employés : “Si tu as un maître en bonne santé (à cause de tes soins), tu en auras du 
profit.” » Cf. Ibid., p. 257-258. 
245
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, note a 27,18, p. 325. 
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- la dernière occurrence est en Is 3,5 ; le prophète, annonçant l’anarchie dans le royaume 
de Juda, décrit la révolte du jeune contre le vieillard et de l’homme de rien (réapparaît 
ici le participe niphal, ה ֶׁלְקִנ, déjà rencontré plus haut) contre le notable.  
Les occurrences de Nb 22,15 et Is 3,5 mettent en scène un nouveau personnage, qui souvent 
apparaît en groupe, ce sont les notables de la terre. Il s’agit donc d’un personnage collectif, qui 
réapparaît en Ps 149,8 ; en Is 23,8-9 (2x) ; en Na 3,10. Comme déjà dit plus haut, la LXX traduit 
ces occurrences utilisant l’adjectif ἔνδοξος. Pour le moment, je me limite à signaler l’apparition 
de ce groupe de personnes « honorables » et « honorées », qui fera l’objet de notre recherche dans 
un autre chapitre. 
Conclusion du deuxième chapitre 
Dans les pages ci-dessus, nous avons présenté la notion d’honneur, τιμή, typique dans le 
monde grec ancien, où le terme assume les valeurs d’estime, d’honneur, envers une personne haut 
placée, entraînant vénération et respect pour les destinataires de cet honneur. Le mot indique aussi 
une charge honorifique et les prérogatives du roi. Lorsque le terme est attribué à une divinité, il 
désigne la vénération et le culte dû aux dieux, mais aussi l’honneur et l’offrande que les hommes 
présentent à la divinité. En grec, le verbe τιμάω recouvre, quant à lui, les acceptions suivantes : 
« apprécier », « estimer », « honorer », à la voix active, et, à la voix passive, « recevoir un hon-
neur », « être honoré ».  
Intéressant pour notre étude est le fait que, dans le monde antique, l’honneur d’un homme 
dépend de plusieurs facteurs : de son intégrité physique, de la classe sociale d’appartenance, donc 
de son influence, de son poids en société, mais également de son patrimoine. Intéressante aussi 
l’évolution du terme, qui a indiqué, dans un premier temps, la joie qu’on éprouve lorsqu’on pos-
sède des biens et lorsqu’on reçoit des dons. Dans un deuxième temps, le concept a évolué avec la 
conscience que l’honneur dépend surtout du comportement moral, ce qui suppose des qualités 
éthiques, avec la pratique des vertus. De la notion d’une τιμή extérieure, on passe à une notion 
liée aux qualités morales d’une personne. 
Après avoir brièvement présenté l’emploi du mot τιμή et du verbe τιμάω dans la LXX, 
nous nous sommes intéressés aux occurrences bibliques traduisant le mot דוֹב ָּכ et le verbe דֵב ָּכ, par 
τιμή et τιμάω, dans la traduction grecque de la Bible d’Alexandrie. Les traducteurs, sur un  total 
de 200 occurrences du TM, ont employé seulement 4 fois le mot τιμή comme équivalent de דוֹב ָּכ. 
Nous avons vu que les deux premières occurrences désignent l’honneur et l’éclat des vêtements 
d’Aaron et de ses fils (Ex 28,2.20). La description très soignée de ces vêtements si précieux, 
l’insistance sur la « prise d’habit », suivie de l’onction, ont montré le souci de YHWH, se préoccu-
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pant de faire confectionner des habits de toute gloire et de toute beauté (TM) – d’honneur et de 
gloire, d’éclat, (LXX) – pour son grand-prêtre et ses prêtres. Nous avons souligné que le texte 
biblique montre dès la Genèse ce souci du Seigneur, qui est aussi une de ses prérogatives, de revê-
tir l’homme et la femme de tuniques, et ensuite de donner à ses prêtres des habits « de gloire ». 
Cette « prise d’habit » si solennelle trouve peut-être un achèvement en Ps 8,6, où le psalmiste 
chante le couronnement d’un fils de l’homme par le Seigneur lui-même : ר ָּד ָּהְו דוֹב ָּכְו, de gloire et 
de splendeur [de gloire et d’honneur (δόξῃ καὶ τιμῇ)] tu le couronnes. Ces textes nous parais-
sent unis par un lien thématique, qui sera l’objet de notre réflexion ultérieure. 
Dans Is 14,18, où pour la troisième fois le terme דוֹב ָּכ est rendu par τιμή, nous avons souli-
gné la dynamique dont le texte se fait porteur : tous les rois des nations sont couchés avec honneur 
dans leur tombeau, sauf un. Ce passage biblique met en œuvre un mouvement grandiose 
d’exaltation sublime suivie d’une chute abyssale : le roi de Babylone, astre brillant, qui à sa mort 
est jeté hors de sa tombe, comme un cadavre piétiné (cf. v. 19). 
Le dernier texte de Pr 26,1 nous offre un constat des sages sur le fait que ni la gloire (TM), 
ni l’honneur (LXX), ne conviennent à l’insensé. 
Les dix occurrences du verbe דֵב ָּכ à la conjugaison piel, rendues en grec par le verbe 
τιμάω, ont focalisé notre attention sur des personnages auxquels revient l’honneur. Les premières 
personnes que le Seigneur lui-même ordonne d’honorer sont le père et la mère. À deux reprises le 
Seigneur donne l’ordre de les honorer, de les glorifier, c’est-à-dire de leur « donner du poids »  et 
trois fois Il profère une condamnation et même une malédiction pour celui qui déshonore (litt. 
« rend légers ») son père et sa mère. Nous avons aussi signalé l’opposition sémantique entre ces 
deux racines hébraïques, déjà constatée au premier chapitre.  
L’histoire de Balaam, en comparant le TM et la version LXX, avec les additions du mot 
δόξα dans le texte grec, a fait émerger deux personnages : un devin à qui la gloire est refusée 
mais qui paradoxalement annonce la gloire à venir « de l’unicorne », que nous avons interprétée 
comme la gloire de Jacob/Israël, en tant que peuple que le Seigneur a béni. 
Les trois occurrences du livre des Proverbes ont fortement souligné l’honneur dû à YHWH. 
L’israélite honore le Seigneur en lui offrant ses richesses et les prémices (3,9) ; en accord avec la 
BA, nous avons signalé la spiritualisation du proverbe grec, qui invite à honorer le Seigneur par de 
justes peines et les prémices des fruits de justice. Honorer YHWH par l’offrande des prémices 
conduit à l’abondance des greniers et des cuves, d’où viennent pain à satiété et vin à profusion 
pour la joie du repas. Dans le Pentateuque, un double commandement exhorte à honorer père et 
mère, et, dans les Proverbes, deux maximes invitent à attribuer à YHWH l’honneur qui lui est dû. 
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Nous avons rapproché de ces deux textes un verset du prophète Malachie (1,6), où YHWH lui-
même, tout en affirmant qu’Il est Père et Seigneur, demande : « où est ma gloire ? où est ma crain-
te ? », dénonçant le manque de gloire et le mépris de son Nom par un culte hypocrite. Le prophète, 
comme déjà la belle-fille du prêtre Éli (cf. 1S 4,21-22), pose une question cruciale : où est la gloire 
due au Seigneur ?  Mais encore : qui est celui qui rend à YHWH la véritable gloire? Est-ce un prê-
tre ? Est-ce un fils ? Est-ce un serviteur ? Nous essayerons de trouver des réponses à ces questions 
dans la suite de notre recherche. 
Alors que Pr 3,9 souligne l’aspect plus cultuel de דוֹב ָּכ, en tant que gloire/honneur dus à 
YHWH, Pr 14,31 en donne le fondement cosmique : faire grâce à l’indigent c’est honorer Celui qui 
l’a fait, c’est honorer son Créateur. La dimension sociale du proverbe trouve ici sa racine : une 
même dignité unit le riche et le pauvre, car le Seigneur a créé l’un et l’autre (cf. Pr 22,2). Mais s’il 
y a un seul Père et un seul Dieu, Créateur de tous, pourquoi la trahison entre frères et la rupture de 
l’alliance (cf. Ml 2,10)? Pourquoi les prêtres ne se décident-ils pas à rendre gloire au Nom du Sei-
gneur Sabaot (cf. Ml 2,2) ?  
L’analyse de Pr 4,8, par le double accès au texte (TM et LXX), a mis en évidence une réci-
procité entre la Sagesse et l’homme qui la choisit, dans l’action d’honorer ; la Sagesse honore 
celui qui l’étreint (TM) et entoure de baisers celui qui l’honore (LXX). De cette réciprocité, 
s’exprimant entre autres par le biais d’une métaphore amoureuse, émerge que la relation qu’on 
tisse avec la Sagesse est d’ordre nuptial. 
Avec les deux occurrences du verbe דֵב ָּכ au poual, l’une traduite en grec par δοξάζω (Pr 
13,18) et l’autre par τιμάω (Pr 27,18), nous sommes restés dans l’univers du livre des Proverbes. 
Nous avons signalé la disparité de signification de Pr 13,18, due à une traduction très libre du 
grec. La maxime hébraïque, qui joue sur une opposition sémantique entre « honte » et « être hono-
ré », nous a conduit à Pr 12,9, qui met en scène deux personnages : le méprisé et celui qui se glori-
fie. Nous nous sommes interrogés sur l’identité de cet homme qui est méprisé et qui, pourtant, est 
dit être « bon ». Le participe niphal,  ְקִנה ֶׁל , « méprisé », a dirigé nos pas vers David, qui se définit 
lui-même ainsi (cf. 1S 18,23), et vers le psalmiste aux reins accablés de moqueries (cf. Ps 38,8).  
Les trois dernières occurrences, trois participes au niphal, ont fait émerger trois diverses  
réalités : la crainte du Nom glorieux (digne d’honneur, honorable, LXX) et redoutable (Dt 28,58) ; 
les dignitaires envoyés par Balaq vers Balaam et définis comme « plus honorables/honorés » que 
les premiers (Nb 22,15) ; et enfin l’homme de rien qui se révolte contre le notable (Is 3,5). 
En conclusion, nous pouvons encore constater que la galerie de personnages, dont nous 
avons vu la naissance lors de notre étude de la racine dans sa signification primaire d’« être pe-
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sant », s’est ultérieurement enrichie. Nous avons rencontré le personnage du grand-prêtre et des 
prêtres aux vêtements « glorieux »; un fils d’adam couronné de gloire et de splendeur ; des rois 
des nations couchés dans la gloire/honneur à l’exception d’un seul ; un devin à la gloire manquée 
et un peuple à la gloire annoncée ; des pères et des mères dignes d’honneur ; un Dieu, au Nom 
redoutable et glorieux, qui est Père et Seigneur et qui réclame sa gloire ; Dame Sagesse et 
l’homme qui la choisit pour compagne ; et enfin le méprisé, l’homme de rien, et les notables. 
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Chapitre 3. Honneur et gloire dans le livre des Proverbes 
Dans les pages précédentes, nous avons focalisé notre attention sur les occurrences du mot 
דוֹב ָּכ et du verbe דֵב ָּכ, traduits dans la LXX par les termes τιμή, τιμάω. Un bon nombre de ces 
emplois se trouvant dans le livre des Proverbes
246
, il nous semble opportun de regarder de près 
l’ensemble des occurrences de la racine דֵב ָּכ présentes dans cet écrit et ses équivalents dans la 
LXX. Dans le TM on compte, en effet, 24 emplois de cette racine : le substantif דוֹב ָּכ revient 16 
fois, le verbe 7 fois et l’adjectif seulement 1 fois.  
Dans les Proverbes LXX, livre qui a vu le jour dans sa version grecque vers 170 ou 150 
avant J.-C.
247
, nous nous trouvons face à une fréquence majeure de ce vocabulaire indiquant la 
gloire et l’honneur : on rencontre le substantif δόξα 18 fois, mais du verbe δοξάζω on compte 
une seule occurrence ; le substantif τιμή ne revient que 4 fois248, alors que l’on rencontre le terme 
contraire, ἀτιμία, « déshonneur », 11 fois ; le verbe τιμάω, « honorer », revient 10 fois. Il sera 
intéressant de voir si l’ensemble de ce vocabulaire, par la double entrée qui nous est offerte à tra-
vers le TM et la LXX, se fait porteur de nouvelles questions et nouveaux thèmes. Nous aimerions, 
en effet, par la recherche que nous amorçons ici, découvrir si l’auteur de ce livre et son traducteur 
grec ont exprimé, au moyen de maximes, une pensée et/ou un questionnement concernant le thè-
me de l’honneur et de la gloire, qui nous permettront de faire un pas de plus dans l’enquête que 
nous menons. 
En regardant à l’ensemble des occurrences, des thématiques diverses se dessinent. Nous en 
avons déjà analysé quelques unes dans les pages précédentes. Plusieurs proverbes exhortent à 
honorer le Seigneur (3,9 ; 7,1A LXX ; 14, 31 ; 27,18), d’autres affirment que la gloire (ou 
l’honneur), offerte par la Sagesse (3,16), est l’héritage des sages (3,35), mais qu’elle ne convient 
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 Sur le livre des Proverbes, cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. I-III, « Lectio 
Divina Commentaires 1, 4, 8 », Paris, Cerf, 1993, 1996, 2000 ; Irmtraud FISCHER, Femmes sages et da-
me Sagesse dans l’Ancien Testament, « Lire la Bible 166 », Paris, Cerf, 2010 ; Robert ALTER, « La poésie 
de l’Esprit », L’art de la poésie biblique, « Le livre et le rouleau 11 », Bruxelles, Ed. Lessius, 2003, p. 221-
248 ; Ph. LEFEBVRE, « La sagesse : rencontre de l’homme et de la femme. Méditation biblique », La 
Vie Spirituelle, 1999, n. 731, p. 201-217 ; H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Al-
liance, …, p. 108-115. Cf. aussi la courte synthèse de Domingo MUÑOZ LÉON, Palabra y Gloria. Ex-
cursus en la Biblia y en la Literatura Interstamentaria, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones 
Científicas, 1983, p. 82-87. 
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 D.-M. D’HAMONVILLE, dans son introduction au livre des Proverbes de la BA, propose comme 
« contexte historique le mieux accordé à cette traduction des Proverbes LXX » les débuts du règne de 
Ptolémée VI Philomêtor (181-145). Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 23-24. L’époque royale est considé-
rée comme le berceau des recueils de proverbes, mais c’est à l’époque postexilique qu’un travail im-
portant de mise en forme a eu lieu. On peut affirmer qu’Israël a remanié ses Proverbes aussi long-
temps que ses Psaumes ». Cf. l’introduction au livre des Proverbes, TOB, 2010. 
248
 Le terme est équivalent au mot דוֹב ָּכ uniquement en Pr 26,1. 
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pas à l’insensé (cf. 3,35 ; 9,7-8 ; 12,16 ; 18,3 ; 22,9-9A; 26,1 ; 26,8 ; 27,3 ) ; une réciprocité 
d’honneur est affirmée entre Sagesse et celui qui l’étreint (4,8) ; Sagesse elle-même dit avoir été 
enfantée avant que n’existent de mystérieuses sources d’eaux « abondantes » ou « glorieuses » 
(8,24) ; un proverbe parle d’une vaine recherche de la gloire (25,27) ; d’autres sentences affirment 
que l’humiliation/humilité249 précède la gloire (15,33 ; 18,12 ; 29,23) et qu’il y a une honte qui est 
gloire et grâce (26,11A LXX) ; le sage offre à son lecteur des maximes sur la gloire de Dieu 
(25,2), sur celle du roi (25,2 ; 14,28) et sur celle de l’homme (13,18 ; 18,11 ; 20,3 ; 20,29 ; 21,21 ; 
27,18) ; un proverbe nous présente une femme « de grâce », une femme « eucharistique » selon la 
LXX (11,16) ; une maxime définit comme « bon » un homme « qui n’a pas de poids », « qui est 
léger » (12,9), et enfin une dernière sentence affirme une réalité qui paraît paradoxale : « un abais-
sé d’esprit » se saisit de la gloire (29,23). Essayons maintenant de regarder de près ces diverses 
facettes que les thèmes de l’honneur et de la gloire tissent tout au long du livre des Proverbes, 
partant du texte hébreu mais considérant aussi la traduction grecque des LXX, qui est souvent le 
reflet d’un texte hébreu antérieur au TM, ou qui présente une adaptation, ou qui est une clarifica-
tion, pour l’esprit grec, d’un texte hébreu souvent plus hermétique. 
« Honore le Seigneur » : Pr 3,9 ; 14,31 ; 7,1A (LXX)  
Nous avons déjà parlé de ces proverbes concernant l’exhortation à honorer YHWH dans les 
pages où il a été question du vocabulaire de l’honneur. Voici ces maximes :  
Traduction littérale TM Traduction BA 
Pr 3,9-10 
9
 Honore YHWH avec ta richesse (tes biens)  
et avec les prémices de tout ton revenu  
10
 et se rempliront tes greniers à satiété et de vin 
nouveau tes cuves déborderont 
9
 Honore le Seigneur de par tes justes peines 
et donne-lui les prémices de tes fruits de justice 
10
 afin que tes greniers soient remplis de blé à plein 
et que de vin tes cuves débordent 
Pr 14,31 
Qui opprime le faible,  
Celui qui l’a fait  outrage 
qui fait grâce à l’indigent, l’honoreet  
 
Qui exploite l’indigent,  
,l’a faitCelui qui  exaspère 
prend pitié du pauvreci, -Celui qui honore  
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 Le mot employé dans ces proverbes est ה ָּו ָּנֲע, traduit habituellement par « humilité, douceur, bonté ». 
Nous avons vu précédemment qu’il peut être rendu également par le terme « humiliation », car la ra-
cine הנע en hébreu, selon les diverses conjugaisons verbales, assume les significations de « être abattu, 
affligé », « maltraiter, humilier, opprimer ». Sur le vocabulaire en question, cf. Ph. LEFEBVRE, De la 
Bible hébraïque à la Bible grecque (LXX), …, p. 10-15 ; R. MARTIN-ACHARD, « הנע, ‘nh II essere mise-
ro », DTAT, vol. 2, col. 307-315. 
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Nous nous limitons ici à résumer quelques aspects dont nous n’avons pas parlé précédem-
ment. Avec l’occurrence de Pr 3,9, qui invite à honorer le Seigneur, la racine דֵב ָּכ, sous la forme 
d’un impératif piel, fait sa première apparition dans ce livre. La partie centrale du chapitre 3 (v. 
13-20) développe un éloge de la Sagesse ; des « monitions adressées au “fils”250» (cf. vv. 1-10 et 
21-26) en constituent le cadre. Parmi ces avertissements ou conseils, cette phrase à l’impératif 
invite l’Israélite à honorer YHWH avec sa richesse.  
Comme le signale E.-N. Bassoumboul, cette exhortation à « honorer le Seigneur » doit être 
interprétée dans la perspective étymologique du sens premier du verbe דֵב ָּכ, qui signifie : rendre au 
Seigneur « tout le “poids” qui est le sien, c’est-à-dire le reconnaître dans sa divinité251. » Cet au-
teur montre, entre autres, que la maxime de Pr 3,9 ne se limite pas uniquement à l’offrande de 
prémices
252
 faite à YHWH, mais englobe aussi la gestion du monde de l’homme, y compris ses 
richesses. La gestion des richesses, et particulièrement le partage des biens avec « l’indigent » (cf. 
14,31), dévoile l’attitude de l’homme vis-à-vis de son Seigneur, de son Créateur. Honorer le Sei-
gneur avec ses richesses est « une forme de “ crainte du Seigneur” et de “ confiance” en lui253». Ce 
lien entre l’honneur du Seigneur et la crainte est bien souligné par l’addition grecque de Pr 7,1A 
LXX : « honore le Seigneur et tu seras fort, ne crains personne d’autre que lui ». Donc Pr 3,9 ne 
souligne pas seulement l’aspect cultuel de l’honneur dû à YHWH, mais, de façon plus implicite, en 
suggère aussi l’aspect social ; aspect, qui avec la dimension cosmique, est exprimé, comme nous 
l’avons vu plus haut, par la sentence de Pr 14,31 : honorer YHWH en faisant grâce au pauvre.  
La gloire, l’honneur et la Sagesse : Pr 3,16 ; 4,8 ; 8,17-18.24 ; 22,4  
Le livre des Proverbes présente quatre fois le thème de la gloire en lien avec le mystérieux 
personnage de Sagesse
254
. Il a déjà été question de quelques-unes de ces maximes auparavant, 
maintenant nous voulons jeter un regard sur l’ensemble de ces occurrences, pour dégager une 
vision plus complète sur la relation qui existe entre la Sagesse, l’honneur et la gloire : 
                                               
250
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 173. 
251
 Cf. E.-N. BASSOUMBOUL, Des Sagesses à la Sagesse, …, p. 159. 
252
 Les prémices étaient offertes à YHWH au moment de trois grandes fêtes agricoles : la fête des Azymes 
au printemps (orge), la fête des Moissons ou Semaines en été (grain), la fête des Tentes (produits de la 
vigne et du jardin). On reconnait ainsi la seigneurie de YHWH car c’est Lui qui donne les produits 
dont dépend l’existence de l’Israélite. Cf. Leo G. PERDUE, Proverbi, trad. it., Torino, Claudiana srl, 
2011, p. 114. 
253
 E.-N. BASSOUMBOUL suit l’interprétation de Delitzsch, qui voit dans le fait d’honorer le Seigneur 
avec les richesses, une expression d’éthique générale, incarnant la reconnaissance de l’homme envers 
YHWH exprimée par l’offrande de ses richesses matérielles. Nous avons parlé précédemment de 
l’offrande des « prémices ». Cf. Des Sagesses à la Sagesse, …, p. 160. 
254
 Sur la figure de dame Sagesse, cf. I. FISCHER, Femmes sages et dame Sagesse …, 2010. 
129 
 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
WTT
 Pr 3,16 
 הּ ָּלוֹאמְשִב הּ ָּניִמיִב םיִמ ָּי ךְ ֶׁרֹאדוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע 
 
Longueur de jours, dans sa droite, 
et dans sa gauche, richesse et gloire 
 
BGT  
Pr 3,16  
μῆκος γὰρ βίου καὶ ἔτη ζωῆς ἐν τῇ δεξιᾷ 
αὐτῆς ἐν δὲ τῇ ἀριστερᾷ αὐτῆς  
πλοῦτος καὶ δόξα  
En effet longueur d’existence et années de vie  
sont dans sa main droite, et dans sa main gauche,  
la richesse et la gloire  
WTT
 Pr 4,8 
 
  ָּך ֶׁמְמוֹרְתוּ ָּה ֶׁלְסְלַסךְָדֵבַכְת יִכ ה ָּנ ֶׁקְבַחְת 
Exalte-la (estime-la) et elle t'élèvera, 
elle t’honorera si tu l'étreindras 
BGT  
Pr 4, 8  
περιχαράκωσον αὐτήν καὶ ὑψώσει σε  
τίμησον αὐτήν ἵνα σε περιλάβῃ  
Entoure-la d’une palissade, elle t’exaltera ; 
honore-la, pour qu’elle t’entoure de baisers, 
WTT
 Pr 8,17-18 
יִנֲא ) ָּהי ֶׁבֲהֹא] (יַבֲהֹא[  יִנְנֻא ָּצְמִי יַרֲחַשְמוּ ב ָּהֵא  
דוֹב ָּכְו־ר ֶֹׁשע קֵת ָּע ןוֹה יִתִא255 ה ָּק ָּדְצוּ  
Moi, ceux qui m’aiment, j’aime 
et ceux qui me cherchent me trouveront 
Richesse et gloire avec moi,  
fortune héritée et justice 
BGT  
Pr 8,17-18  
ἐγὼ τοὺς ἐμὲ φιλοῦντας ἀγαπῶ  
οἱ δὲ ἐμὲ ζητοῦντες εὑρήσουσιν  
πλοῦτος καὶ δόξα ἐμοὶ ὑπάρχει  
καὶ κτῆσις πολλῶν καὶ δικαιοσύνη 
Moi, j’aime ceux qui sont épris de moi,  
ceux qui me cherchent trouveront.  
Richesse et gloire sont à moi,  
et grande fortune et justice 
WTT
 Pr 22, 4 
 ב ֶׁקֵעה ָּו ָּנֲע ה ָּוהְי תַאְרִי םיִיַחְו דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע 
La récompense de l’humiliation /humilité, (c’est)  
la crainte de YHWH, richesse, et gloire et vie. 
BGT  
Pr 22, 4  
γενεὰ σοφίας φόβος κυρίου  
καὶ πλοῦτος καὶ δόξα καὶ ζωή  
Ce qu’engendre la sagesse, c’est la crainte du Sei-
gneur, et la richesse, et la gloire et la vie. 
Ce qui émerge de ce tableau est le lien existant entre Sagesse et la richesse, mais également 
la gloire et une longue vie. L’expression « richesse et gloire », dont nous avons déjà parlé avant, 
revient trois fois. Le don de la vie revient en 3,16 et 22,4. La richesse est donc l’apanage de Sages-
se, mais, comme le soulignent les versets 14-15, Sagesse est bien plus précieuse que l’argent, que 
l’or le plus fin ; elle est meilleure que les perles et les coraux (cf. v. 14-15)256.  
                                               
255
 Ce mot hébreu est un hapax, traduit en grec par πολλῶν. Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 207. 
256
 On retrouve ces mêmes termes de comparaison en Pr 8,10-11.19. 
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Sa valeur est inestimable et l’homme qui la trouve est déclaré « heureux » (v. 13). Sagesse 
est donc « hors de prix » et la LXX présente, au v. 15, deux stiques supplémentaires soulignant cet 
aspect : 
TM - Trad. litt. LXX – Trad. BA 
אי ֱִ֭ה ה ָּר ִ֣ ָּקְְי )םיִיִנְפִמ] (םיִִ֑ניִנְפִמ[  
הּ ֵּֽ ָּב־וּוְש ִֵּֽי א ִֹ֣ ל ךָי ֶָׁ֗צ ָּפ ֲַ֜ח־ל ָּכְו 
Elle est précieuse plus que les perles (le corail) 
et tous tes plaisirs ne ressembleront pas à elle 
(et rien de ce que tu désires ne l’égale, BJ et TOB). 
τιμιωτέρα δέ ἐστιν λίθων πολυτελῶν οὐκ 
ἀντιτάξεται αὐτῇ οὐδὲν πονηρόν 
εὔγνωστός ἐστιν πᾶσιν τοῖς ἐγγίζουσιν 
αὐτῇ πᾶν δὲ τίμιον οὐκ ἄξιον αὐτῆς ἐστιν 
Elle a bien plus de valeur que les pierres précieuses, 
rien de vil ne lui résistera ; elle se fait connaître 
volontiers à tous ceux qui s’approchent d’elle,  
mais aucun prix n’est digne d’elle. 
La version LXX souligne bien que Sagesse est plus précieuse, τιμιωτέρα, et qu’aucun prix 
n’est digne d’elle. L’expression grecque πᾶν δὲ τίμιον οὐκ ἄξιον αὐτῆς ἐστιν, « aucun prix 
n’est digne d’elle », se rencontre une deuxième fois en Pr 8,11 toujours au sujet de Sagesse. En Pr 
LXX 3,15, l’immense valeur de Sagesse est exprimée, par le double emploi de l’adjectif τίμιος. 
Le terme de comparaison est le corail en hébreu, les pierres précieuses en grec. 
Après avoir bien signalé la primauté
257
 et l’unicité de Sagesse, qui ne peut être égalée en va-
leur, Pr 3,16 nous présente Sagesse comme une femme ayant, dans sa main droite, longévité et, 
dans sa main gauche, richesse et gloire
258
. Nous savons que le livre des Proverbes présente Sages-
se sous les semblants d’une femme. Mais comment interpréter cette métaphore de Pr 3,16?  
E.-N. Bassoumboul, citant d’autres auteurs, présente deux images du monde ancien, qui ont 
pu inspirer le sage, auteur de ces versets : 
« À la suite de Kayatz […]259, certains auteurs ont pensé que la métaphore provenait des re-
présentations de la Maat égyptienne. En revanche, Bernini soutient qu’elle provient de la 
“Corne d’abondance” latino-grecque. Cette image souligne la valeur de la sagesse offrant 
longévité et prospérité260. » 
                                               
257
 Sur le primat de la Sagesse cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 121-122. 
258
 A. Robert énumère les biens que Sagesse rapporte : 1) elle procure tout d’abord une grandeur morale, 
exprimée par trois mots : justice, équité et droiture ; 2) elle donne une vie heureuse ; 3) la terre ; 4) la 
richesse et la gloire ; 5) la sécurité. A. ROBERT, « Les attaches littéraires bibliques de Prov. I-IX », RB, 
(1934), n.1, p. 61-64. 
259
 Studien, 104-106 ; l’auteur reproduit une représentation de la Maat, tenant dans ses mains les symbo-
les de la vie (le ‘ank), du pouvoir, de la gloire et de la richesse (le wa’s). Ref. citée par E.-N. 
BASSOUMBOUL, Des Sagesses à la Sagesse, …,  p. 165. 
260
 Ibid., p. 165. 
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Mais, à notre avis, l’auteur du livre des Proverbes, tout en reprenant des thèmes ou des 
images provenant du monde environnant, fait œuvre d’originalité en présentant cette figure mysté-
rieuse de Dame Sagesse
261
. Si Sagesse est si précieuse, il faut l’entourer d’une palissade et 
l’honorer (cf. Pr LXX 4,8). Nous avons déjà exposé plus haut la réciprocité dans l’honneur qui 
s’établit entre Sagesse et l’homme qui la choisit, en nous fondant sur l’étonnante disparité du texte 
hébreu et grec de Pr 4,8 : « elle t’honorera si tu l’étreins » (TM), « honore-la pour qu’elle 
t’entoure de baisers » (LXX). Cette réciprocité, qui s’exprime par une métaphore amoureuse, 
trouve confirmation dans le second discours de Sagesse, qui en Pr 8,17, déclare explicitement :  
TM - Trad. litt. LXX – Trad. BA 
  
יִנ ֱֲ֭א ) ָּהי ֶׁבֲהֹא] (י ִַ֣בֲהֹא[ ׃יִנְנ ֵֻּֽא ָּצְמִי י ַָ֗רֲחַשְמ ַ֜וּ ב ִ֑ ָּהֵא 
j’aime ceux qui m’aiment  
et ceux qui me cherchent me trouveront
262
. 
ἐγὼ τοὺς ἐμὲ φιλοῦντας ἀγαπῶ  
οἱ δὲ ἐμὲ ζητοῦντες εὑρήσουσιν  
Moi, j’aime ceux qui sont épris de moi, 
ceux qui me cherchent trouveront.  
Le traducteur LXX emploie ici deux verbes différents pour rendre le verbe hébreu בַה ָּא, 
« aimer » ; il s’agit de ἀγαπάω et φιλέω263. Encore une fois, Sagesse se présente comme une 
femme qui aime ceux qui l’aiment, et qui veut être aimée264. Cette maxime s’adresse à tout hom-
me, comme le signalent A. Lelièvre et A. Maillot : « cela suppose que sous tous les cieux, il y a 
des amants de la Sagesse […], que partout elle peut être aimée, car partout elle est accessible aux 
hommes
265
. » Cette réciprocité d’honneur et d’amour avec Sagesse, bien soulignée dans ces 
maximes, est intéressante pour notre propos
266
. En fait, dans les Proverbes, deux sentences souli-
                                               
261
 « Pur non essendo in senso letterale una dea, la donna-Sapienza è usata come personificazione 
dell’insegnamento sapienziale e, in una religione monoteistica, assume il carattere di un essere divino, 
pur non essendo nulla di più che una metafora. Come gli omologhi di altre culture che adoravano gli 
dèi e le dee della sapienza e della vita, i saggi d’Israele, nel loro immaginario, dedicavano la loro vita e 
il loro servizio non a una dea, ma a una tradizione che aveva formato il loro carattere e governava la 
loro esistenza.» Cf. Leo G. PERDUE, Proverbi, …, p. 156. 
262
 Dans le livre des Proverbes, le couple de verbes « “chercher/trouver” est fréquent, quand il s’agit de 
la Sagesse : 8,17.35 ; 3,13  et 1,28. » Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, 
Paris, Cerf, 2000, p. 175.  
263
 « Contrairement aux deux versets précédents, le traducteur ici ne garde pas l’effet de répétition mais 
use deux verbes différents, agapáō/philéō, pour l’unique verbe hébreu ’āhab, “aimer” ; Origène com-
mente la distinction à la lumière de Jn 21,15-17 où l’on trouve aussi un jeu sur ces deux verbes (Epit. 
8,15 ; voir PG 17,184CD). » BA XVII, Les Proverbes, note à 8,17, p. 207. Le même jeu se retrouve éga-
lement dans la version LXX de Gn 37,3-4. 
264
 Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, …, p. 189. 
265
 Ibid, p. 189. 
266
 Cf. aussi Pr 29,3 : « Un homme qui aime Sagesse réjouit son père ». L’auteur du quatrième évangile 
rapporte ce dicton de Jésus : ἐάν τις ἐμοὶ διακονῇ τιμήσει αὐτὸν ὁ πατήρ, « si quelqu’un me sert, 
le Père l’honorera » Jn 12,26. 
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gnent cette réciprocité, dans l’amour et dans l’honneur, entre Sagesse et l’homme qui la choisit267 ; 
s’il y a réciprocité dans l’honneur (דוֹב ָּכ/τιμή), y aura-t-il des passages bibliques qui traiteront 
d’une réciprocité dans la gloire (דוֹב ָּכ/δόξα) ? Cette question sera l’objet de notre recherche dans 
un autre chapitre. 
Au verset suivant, c’est sur la bouche même de Sagesse qu’on trouve l’assertion, déjà ren-
contrée en Pr 3,15, que richesse et gloire lui appartiennent : elles « sont à moi », affirme-t-elle. Et 
Sagesse accorde aussi grande fortune et justice (Pr 8,18). Nous trouvons ici la première apparition 
du mot ה ָּק ָּדְצ, « justice268» dans le livre des Proverbes. Le sage met en parallèle richesse et fortune 
héritée
269
, gloire et justice. Mais quelles sortes de richesse et de fortune Sagesse promet-elle à 
ceux qui l’aiment ? Les versets de Pr 8,19-21 semblent parler d’une richesse d’une autre nature : 
TM - Trad. litt. LXX – Trad. BA 
19
 bon mon fruit, plus que de l’or fin et plus que de 
l’or pur, et mon revenu plus que de l’argent choisi. 
20
 Dans un sentier de justice je marche, au milieu 
des routes du droit 
21
 et pour donner des biens à ceux qui m’aiment et, 
leurs trésors, je remplirai. 
19
 mieux vaut récolter mes fruits plutôt qu’or ou 
pierre de prix, mes produits sont meilleurs qu’argent 
de choix. 
20
 Dans les voies de la justice je me promène et au 
milieu des sentiers du juste jugement je circule, 
21
 pour partager la subsistance à ceux qui m’aiment, 
et remplir de biens leurs trésors. 
Le fruit de Sagesse est « bon » plus que l’or raffiné. Le mot זַפ, « or fin » est un mot rare 
dans la Bible hébraïque ; on en compte en tout 9 occurrences
270
, dont une, ici, désignant « l’or le 
plus fin », probablement l’électrum ou la chrysolite271. En Pr 8,19 et en Jb 28,17, c’est Sagesse 
qui vaut plus que l’or pur et on ne peut l’échanger pour un vase d’or fin. En Ps 19,11 et 119,127, 
la Torah de YHWH, ses préceptes, ses commandements et ses jugements, ainsi que la crainte, sont 
désirables, plus que l’or raffiné. Ces textes nous dirigent vers une identification de Sagesse avec la 
                                               
267
 Ph. Lefebvre relève, à côté de la Sagesse « épouse », deux autres caractéristiques de la ה ָּמְכ ָּח, qui est 
également sœur et mère.  « Comme sœur, elle rappelle au sage qu’ils habitent la même maison parce 
que ils sont tous deux de la même famille. » Comme mère, elle « met au monde ceux qui la cherchent. 
Elle les met enfin au monde, car sans elle on resterait flottant, léger. Elle donne un poids, ce que 
l’Ancien Testament exprime par le terme de gloire. » Ph. LEFEBVRE, « La sagesse : rencontre de 
l’homme et de la femme… », p. 205-206. 
268
 Le mot « justice » revient 18 fois en Proverbes : 8,18.20 ; 10,2 ; 11,4.5.6.18.19 ; 12,28 ; 13,6 ; 14,34 ; 
15,9 ; 16,8.12.31 ; 21,3.21(2x). 
269
 L’adjectif קֵת ָּע est un hapax. Le grec a traduit par πολλῶν ; la Vg a « des biens superbes ». La BJ tra-
duit « biens stables », la TOB, « fortune séculaire » et la Bible de Segond a « biens durables ». L’AT in-
terlinéaire rend le mot avec « fortune héritée ». 
270
 Le terme revient encore en Jb 28,17 ; Ps 19,11 ; 21,4 ; 119,127 ; Ct 5,11.15 ; Is 13,12 ; Lm 4,2. 
271





. Le mot, ailleurs, désigne l’excellence d’un homme : en Ct 5,11 la fiancée décrit la tête 
du « bien-aimé », qui est comme de l’or pur ; en Ps 21,4, YHWH lui-même pose une couronne d’or 
raffiné sur la tête du roi-messie, à qui gloire et vie sans fin sont promises. D’une part, donc, le sage 
nous présente Sagesse plus précieuse et plus désirable que l’or le plus fin, d’autre part, le psalmis-
te fait la louange du roi-messie et la fiancée du Ct, de son « bien-aimé ». 
Revenant au texte de Pr 8,19, nous pouvons nous demander : comment obtenir ce « bon » 
fruit, meilleur que l’or pur, élargi par Sagesse ? – En se promenant, comme elle le fait, sur les 
sentiers de la justice. Justice, équité et droiture sont, en effet, les chemins qu’emprunte Sagesse. Ils 
mènent au bonheur (cf. Pr 2,9). Ces divers passages des Proverbes, soulignant la « plus-value » de 
Sagesse, rappellent les versets de Job (cf. Jb 28,12-28), qui après avoir posé la question : « Sages-
se, où la trouver ? », répond en disant que seulement Dieu en connait les chemins et sait le lieu où 
elle réside.  
À la fin de son discours, l’auteur du livre de Job pose une équivalence : « la crainte du Sei-
gneur, c’est cela la Sagesse et l’intelligence, c’est se détourner du mal » (Jb 28,28). Le livre des 
Proverbes présente des maximes similaires et qui pourraient sembler contradictoires : la crainte de 
YHWH
273
, ה ָּוהְי תַאְרִי, est le commencement de Sagesse (cf. Pr 1,7 ; 9,10 ; Ps 111,10 ; Si 1,14274) 
mais c’est Sagesse qui engendre la crainte du Seigneur, la richesse, la gloire et la vie (Pr 22,4 
LXX)
275
. Elle est haine du mal (Pr 8,13) et discipline de sagesse (Pr 15,33). Fontaine de vie (Pr 
14,27), la crainte du Seigneur augmente les jours (Pr 10,27) et mène à la vie (Pr 19,23). La crainte 
de YHWH est un puissant appui, car le Seigneur est le refuge de ses enfants (Pr 14,26). L’homme 
qui craint le Seigneur se détourne du mal (16,6). 
Pour Pr TM 22,4, la crainte du Seigneur et la gloire sont une conséquence de l’humiliation 
/humilité, alors que pour la version LXX ces deux réalités sont engendrées par Sagesse. Pour le 
moment, nous retenons que c’est une femme, Sagesse, qui engendre Gloire et Vie. En outre, le 
proverbe, dans sa double réception, suggère une équivalence entre humiliation/humilité et Sages-
                                               
272
 Cf. Ibid., p. 176 ; I. FISCHER, Femmes sages et dame Sagesse …, p. 226-228. 
273
 Sur l’expression « crainte de YHWH », cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. 
III, …, p. 24. 
274
 Ces trois textes, tout en posant la même équivalence, présentent des nuances : Pr 1,7 affirme que la 
crainte de YHWH est תַע ָּד תיִשאֵר, « principe de la science », les insensés méprisant sagesse (ה ָּמְכ ָּח) et dis-
cipline ; Pr 9,10 a ה ָּמְכ ָּח תַלִחְת, « commencement de la sagesse », Ps 111,10 parle de ה ָּמְכ ָּח תיִשאֵר, « princi-
pe de sagesse » ; le grec a toujours traduit par ἀρχὴ σοφίας, qui est commencement de φόβος κυρίου 
ou θεοῦ, « la crainte du Seigneur » ou « de Dieu ». À ces occurrences s’ajoute aussi celle de Si 1,14. 
275
 Nous avons déjà parlé de ce proverbe et de la diversité textuelle entre l’hébreu et le grec. Selon le TM 
la crainte de YHWH, la richesse, la gloire et la vie sont une récompense de l’humiliation/humilité. 
Voici la note de la BA à ce verset : « “la sagesse” : TM ’anāwāh, “l’humilité”, Symmaque praǘtes, “la 
douceur” ; cette amplification du thème de la “sagesse” […] est à rapprocher de Pr 1,7 ». Cf. BA XVII, 
Les Proverbes, p. 283. 
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se, car les deux sont sources de la gloire. En lien avec le thème de la Sagesse, nous traitons main-
tenant deux versets plus énigmatiques : en Pr 6,8A-C (LXX), il s’agit de l’abeille, tenue en hon-
neur et honorant Sagesse; en Pr 8,24, il est question d’eaux qui semblent poser une énigme et dont 
il nous faudra découvrir le mystère. 
- L’abeille désirée et la mère honorée 
Le texte hébreu de Pr 6,6-8 donne à l’homme paresseux l’exemple de la fourmi276, petit 
animal laborieux et prévoyant : ם ֵּֽ ָּכֲחַו ָּהי ִ֣ ֶׁכ ָּרְד ה ֵֶ֖אְר ל ִֵ֑צ ָּע ה ִּ֥ ָּל ָּמְנ־ל ֶׁא־ךְ ֵֵּֽל , « va vers la fourmi, paresseux, 
regarde ses chemins et (sois) sage » (Pr 6,6). La LXX présente, à la suite du v. 8, trois stiques 
supplémentaires qui, s’adressant toujours au paresseux, doublent le modèle de la fourmi avec celui 
de l’abeille ; nous donnons ici la traduction de ces versets par la BA : 
[1] ἢ πορεύθητι πρὸς τὴν μέλισσαν καὶ 
μάθε ὡς ἐργάτις ἐστὶν τήν τε ἐργασίαν 
ὡς σεμνὴν ποιεῖται  
[2] ἧς τοὺς πόνους βασιλεῖς καὶ ἰδιῶται 
πρὸς ὑγίειαν προσφέρονται ποθεινὴ δέ 
ἐστιν πᾶσιν καὶ ἐπίδοξος 
[3] καίπερ οὖσα τῇ ῥώμῃ ἀσθενής τὴν 
σοφίαν τιμήσασα προήχθη 
8A
 Ou bien va t’en vers l’abeille  
et apprends comme elle est travailleuse  
et comme il est noble, le travail qu’elle fait :  
8B
 les fruits de ses peines, les rois et les particuliers les 
consomment pour leur santé,  
elle est désirée par tous et tenue en honneur ;  
8C
 s’il est vrai qu’elle est faible quant à la force physique, 
c’est en honorant la Sagesse qu’elle s’est distinguée. 
Ces versets propres à la LXX ne semblent pas être, selon D.-M. d’Hamonville, « une tra-
duction mais plutôt un emprunt adapté ou une création de circonstance, imprégnée de la tradition 
grecque, lexicalement et syntaxiquement autonome »
277
. Cet éloge, typiquement grec, de l’abeille 
trouve un seul écho en Si 11,3
278
 : « petite, parmi les volatiles, est l’abeille et commencement des 
douceurs, est son fruit ». Ces additions de Pr LXX 6,8A-C sont étonnantes, elles présentent 
« l’éloge de l’abeille, animal pratiquement passé sous silence, voire dénigré dans la Bible hébraï-
que, mais fort prisé en Grèce comme en Égypte, où elle figure parmi les emblèmes pharaoni-
                                               
276
 « Cette comparaison avec la fourmi n’est pas vraiment une fable; c’est une instruction qui souligne 
deux points : si la “plus sagace des petites bêtes sages” est un modèle, à plus forte raison aucun homme 
ni aucune femme n’est privé de sagesse, d’habilité et de bon sens, car la sagesse est universelle dans la 
création. La seconde leçon de cette description exemplaire, c’est l’activité débordante des fourmis, de 
toutes les fourmis ; ce sont des travailleuses obstinées ; toujours en mouvement pour ravitailler la 
fourmilière, elles sont un modèle de prévoyance. » A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Pro-
verbes, t. III, …, p. 124. 
277
 BA XVII, Les Proverbes, p. 193. 
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279». L’abeille, désirée et tenue en honneur280 par tous, semble posséder des caractéristiques 
qui sont propres à la Sagesse ; au même temps, elle est aussi comparable au fils qui est exhorté à 
honorer la Sagesse (cf. Pr LXX 4,8), car elle s’est distinguée en l’honorant. Dans la LXX le terme 
μέλισσα, « abeille », revient 6 fois, alors que dans le TM, on compte 14 occurrences du terme 
hébreu correspondant, ה ָּרוֹבְד, « deborah » : 












Jg 4,4.5.9.10.14 ; 5,1.7.12.15 
Le tableau nous montre les quatre occurrences communes au TM et à la LXX du mot 
« abeille ». Pr 6,8 et Si 11,3 sont propres au texte grec, alors que Gn 35 et les 9 occurrences du 
livre des Jg, aux chapitres 4 et 5, indiquent, dans le TM, deux femmes : Deborah, la nourrice de 
Rebecca, et Deborah, prophétesse, juge et mère en Israël. Le grec translittère le nom hébreu : 
Δεββωρα281. À ces occurrences il faut ajouter celle de 4M 14,19282, où l’amour des abeilles pour 
                                               
279
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 88. L’abeille est un des animaux symboliques d’Athènes. Elle est re-
présentée sur ses monnaies. L’origine mystérieuse de l’abeille est racontée dans la légende d’Aristée et 
Eurydice (cf. Virgile, Géorgiques, IV, 317).  
280
 Le terme employé par le traducteur est ἐπίδοξος ; ce mot « bien qu’appartenant à une racine très 
fréquente » est rare dans la LXX ; le mot revient en Dn LXX 2,11 et dans un verset additionnel en des 
mss. gr. à Si 3,18 : Beaucoup sont hautains et glorieux, mais c’est aux humbles qu’il dévoile ses secrets. Cf. 
BA XVII, Les Proverbes, p. 194 ; note de la TOB à Si 3,18. 
281
 La LXX parle d’une troisième femme appelée Deborah et qui est la mère du père de Tobit (cf. Tb 
1,8). 
282




 livre des Maccabées, cf. l’édition de la TOB 2010. Voici 
le texte de 4M 14,19-20, dans la traduction qu’en donne la TOB : « Les abeilles à l’époque du miel repous-
sent et frappent de leur dard comme d’un glaive les assaillants de leurs petits et les défendent jusqu’à la mort. 
Mais l’amour pour ses enfants n’a pas ébranlé la mère de ces jeunes gens ; elle avait une âme semblable à celle 
d’Abraham. » Écrit en grec, le livre de 4M est conservé dans deux grands codex de la LXX : le Sinaïti-
cus (IVe s.) et l’Alexandrinus (Ve s.). Dans la Peshitta, la version syriaque, le livre est intitulé « Qua-
trième livre sur les Maccabées et leur mère ». Le lieu d’origine du livre, datant du 1er s. après J.C. voi-
re du début du IIe s., est vraisemblablement la ville d’Antioche où, selon la tradition, se seraient trou-
vées les reliques des martyrs. L’auteur de ce texte est un Juif hellénisé, rhéteur et philosophe qui, après 
avoir raconté les martyres d’Eléazar (5,1-7,23), des sept frères (7,24-14,10) et de leur mère (14,11-17,6), 
encourage les Israélites à obéir à la Loi et à pratiquer la piété. Le texte est « riche en images, symboles, 
métaphores, antithèses et hyperboles », qui montrent l’habilité rhétorique de son auteur. Pour ce pa-
ragraphe, cf. l’Introduction à ce livre dans la TOB. 
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leur progéniture, qu’elles défendent jusqu’à la mort, est cité comme un exemple de l’amour des 
mères pour leurs enfants.  
On peut remarquer entre les versets additionnels de Pr LXX 6,8A-C et le 4
ème
 livre des 
Maccabées des affinités lexicales. L’abeille est désirée par les hommes ; le mot grec employé ici, 
ποθεινός, ne se retrouve qu’en 4M283, indiquant l’amour fraternel des sept frères martyrs, devenu 
plus ardent à cause de leur piété (cf. 13,26), et la piété plus chère à la mère que ses propres enfants 
(cf. 15,1). Cette mère, dont il est question dans le 4
ème
 livre des Maccabées, « avait une âme sem-
blable à celle d’Abraham » (v.14,20) ; elle était « la plus aimante » de toutes les mères (v. 15,6). 
Cette femme de courage, en raison de sa crainte de Dieu, méprisa le salut temporaire de ses en-
fants (v. 15,8), les encourageant à garder les préceptes de la Loi jusqu’à la mort (v. 15,10) et endu-
rant elle-même le martyre, après le supplice de ses fils (cf. 17,1). Le récit se conclut par l’éloge de 
cette mère à l’âme sainte : elle se tient désormais devant Dieu, honorée pour sa piété et solidement 
établie dans les cieux avec ses enfants, descendance d’Abraham (cf. 4 M 17,4-6). Cette mère qui a 
illuminé la voie de ses sept fils est donc honorée (cf. 17,5); l’auteur emploie ici le mot ἔντιμος ; 
cet adjectif revient 36 fois dans la Bible grecque
284
. Ici, le qualificatif met en exergue la figure 
d’une mère d’un rare courage et d’une piété brûlante.  
Les liens intertextuels, que nous avons mis en évidence entre ces versets additionnels de la 
LXX et 4M, sont-ils intentionnels ? Dans l’affirmative, l’on pourrait encore se demander : pour-
quoi l’auteur de 4M a-t-il créé un lien textuel entre la mère et l’abeille de Pr LXX 6,8A-C?  
La réponse à ces questions dépasse le cadre de notre recherche et nous nous limitons, ici, à 
contempler ces deux figures qui nous sont offertes par ces deux passages bibliques. D’une part, 
nous regardons la petite et faible abeille, qui, par les fruits de ses peines, est désirée et honorée par 
tous, rois et gens simples. Participant par son labeur à l’œuvre créatrice, elle se distingue et honore 
ainsi Sagesse, dont la prééminence par rapport à la Création est bien soulignée par le livre
285
. 
D’autre part, nous contemplons la mère honorée, qui, par son amour et son ardente piété, a encou-
ragé ses fils jusqu’au martyre et qui, désormais, se tient devant Dieu, établie avec ses enfants dans 
                                               
283
 Une autre affinité lexicale existante entre les deux écrits c’est l’usage de la conjonction καίπερ, « s’il 
est vrai que », presque inusité dans la LXX mais fréquente en 4 M. Cf. BA XVII, Les Proverbes, note au 
v. 6,8,  p. 194.  
284
 On compte 31 occurrences dans l’AT grec [dont 2x en 3M et 1x en 4M] et 5x dans le NT [Lc 7,2 ; 
14,8 ; Ph 2,29 ; 1 P 2, 4.6]. Dans le NT, l’adjectif désigne le serviteur très cher du centurion en Lc, 7,2; 
l’invité à la noce le plus digne en Lc 14,8. En 1 P 2, 4.6 l’auteur, en se référant au passage d’Is 28,16, 
parle du Christ comme de la pierre vivante, rejetée par les hommes ; il est la pierre angulaire, choisie 
et précieuse aux yeux de Dieu. Nous avons rencontré ἔντιμος : en Nb 22,15 où il désigne les princes 
envoyés par Balaq auprès de Balaam ; en Dt 28,58 où il spécifie le nom de YHWH ; en Is 3,5 où il indi-
que à nouveau des notables. Parmi les autres occurrences, celles du livre d’Isaïe, qui désignent la pierre 
angulaire, établie en Sion (Is 28,16), et le serviteur précieux aux yeux de YHWH (Is 43,4). 
285
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 90 et 110. 
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les cieux. L’abeille a honoré Sagesse ; la mère des enfants martyrs a honoré la Torah ; elle a été 
fidèle à ses enseignements au prix de sa vie et de celle de ses enfants. 
- Des sources d’eaux « glorieuses » ? 
Dans le « poème de la Création
286
» (cf. Pr 8,12-31), où Sagesse se présente, soulignant sa 
préexistence au monde dès son origine, le verset 24 attire notre attention par la présence d’un par-
ticipe niphal du verbe דֵב ָּכ, désignant des eaux secrètes. Il s’agit de la seule forme au niphal287 du 
livre des Proverbes. Voici le verset en question avec sa traduction littérale : 
 תוֹנ ָּיְעַמ ןיֵאְב יִתְל ָּלוֹח תוֹֹמהְת־ןיֵאְבםִי ָּמ־יֵדַבְכִנ  Quand il n’y avait pas les abîmes, j’ai été enfantée, 
quand il n’y avait pas les sources des eaux  
pesantes/honorées/glorieuses. (Pr 8,24) 
L’expression םִיָֽמ־יֵּדַּבְכִנ, est un hapax biblique qui signifie littéralement : « les glorieux des 
eaux » ; ce participe niphal au masculin pl., à l’état construit, revient encore deux fois en Is 23,8-9 
pour désigner  les notables, les grands, de la terre : ץֶראָ־יֵּדַּבְכִנ. La Biblia Hebraica Stuttgartensia, 
suivie de la Biblia Hebraica Quinta
288, propose d’amender le texte (יֵּדַּבְכִנ → יֵּכְבִנ) en s’appuyant sur 
Jb 38,16 (םָי־יֵּכְבִנ, « les sources de la mer »). À la lumière des écrits retrouvés à Qumran, on pour-
rait formuler une autre hypothèse. Le manuscrit 19 de la grotte 1 comporte vingt et un fragments 
datés du dernier tiers du 1
er
 siècle av. J.-C. ; il s’agit de l’Histoire des Géants et de Noé289 (1Q19 et 
1Q19bis). Ces fragments sont une paraphrase des chapitres 5 et 6 de la Genèse. Le fragment 3, 
dit : « [… son fi]ls aîné était né ressemblant aux Glorieux…  (םידבכנ) ». Selon le commentateur, ce 
terme pourrait désigner « soit les anges déchus descendus sur terre, soit les Géants, ces enfants 
qu’ils ont eu des femmes290 » ; 11Q5 XXII 13 et 4Q88 VIII 12 évoquent les « bénédictions des 
Glorieux ». Quel éclairage ce fragment qumrânien peut-il donné à Pr 8,24 ? Comment compren-
dre la chaîne construite  ַּבְכִנםִיָֽמ־יֵּד  ? Qui sont ces « glorieux des eux » ? Pourrait-t-on penser, vu 
que nous sommes dans un contexte de création, que le terme indique les gros poissons (cf. Jon 
2,1), les baleines, ces « géants » de la mer (cf. Ps 8,9) ?  
                                               
286
 L’expression se trouve en ibid., p. 89. 
287
 La conjugaison niphal désigne en général des personnages honorés, glorieux, tels que Sichem (Gn 
34,19), Samuel (1 S 9,6), David (1 S 22,14), les notables de la terre (cf. Nb 22,15 ; Is 23,9). 
288
 Cf. Biblia Hebraica Quinta 17, Proverbs, prepared by Jan de Waard, Deutsche Bibelgesellschaft, 2008, 
p. 37*. 
289
 Pour tout ce paragraphe, cf. La Bibliothèque de Qumran, 1 Torah, Genèse, édition bilingue des manus-
crits à l’initiative d’Andrée Paul, dirigée par Katell Bertholet, Thierry Legrand et André Paul, Paris, 
Cerf, 2008, note 3, p. 253. 
290
 Le verset de Gn 6,4 ne permet pas, à mon avis, une telle affirmation. 
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Il est difficile de répondre à ces questions à défaut d’un ultérieur appui textuel. La LXX 
semble traduire un texte différent
291
 de l’hébreu et ne nous donne pas d’éclairage sur ce problème 
textuel :  
23
 avant cet âge il me fonda au commencement, 
24
 avant de faire la terre et avant de faire les abîmes, avant que ne s’avancent les sources d’eaux, 
25
 avant que les montagnes ne soient fixées, avant toutes les collines il m’engendre. 
L’expression םִיָמ־יֵּדַּבְכִנ, qui n’a donc pas d’équivalent dans la LXX, est rendue en français 
assez différemment par les traducteurs de nos bibles. La Bible de Segond, respectant la significa-
tion fondamentale du verbe, traduit « les sources chargées d’eaux », Osty fait de même ; le com-
mentaire de Lelièvre-Maillot, pour traduire ces sources « alourdies d’eau », propose « gorgées 
d’eau292», alors que la TOB parle de leur profondeur : « les sources profondes des eaux » ; la Bible 
de Maredsous suggère des « sources gonflées d’eau ». Chouraqui est le seul à traduire : « sources 
glorieuses d’eaux ». Pour ma part, en accord avec Chouraqui, je préfère traduire la chaîne cons-
truite de l’hébreu par « les sources aux eaux glorieuses », soit pour respecter la signification du 
participe à la conjugaison niphal, soit pour rendre sa forme à l’état construit, qui lie le participe au 
mot « eaux », plutôt qu’au terme « sources ». Je suis, en cela, la BJ qui exprime plutôt le sens 
d’abondance et traduit : « les sources aux eaux abondantes». Il faut encore ajouter que le Midrash 
Rabbah sur le premier livre de la Bible rapporte plusieurs théories sur l’origine de la pluie et voici 
comment le Targum Palestinien (T Jer I) paraphrase Gn 2,6 : 
Mais une nuée de gloire descendit du trône de gloire, elle fut remplie de l’eau de l’océan, 
puis elle monta de la terre et fit tomber la pluie et elle arrosa toute la surface du sol
293
. 
Ayant opté pour la traduction « les sources aux eaux glorieuses », il nous faut maintenant 
découvrir le mystère de ces sources aux eaux « glorieuses », comme les définit Pr 8,24. Dans cet 
hymne de Pr 8
294
, où Elle chante sa mystérieuse prééminence et son antériorité à toute chose 
créée, Sagesse affirme avoir été enfantée avant les abîmes et avant les sources d’eaux « glorieu-
ses », mais aussi avant les montagnes et les collines (v. 25). Elle est donc la première créature, car 
le Seigneur l’a acquise295, יִנ ָּנ ָּק, au commencement de son activité (v.22). Le verbe à l’accompli 
                                               
291
Le traducteur LXX semble souligner le « faire du Créateur ». Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 208-209. 
292
 « Les sources gorgées d’eau, nikbaddêy-mayîm, litt., “alourdies d’eau” ; le nifal de kbd est généralement 
employé pour désigner des personnages importants. » A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des 
Proverbes, t. III, …, p. 178. 
293
 Ce passage est cité par M. GILBERT, « L'éloge de la Sagesse (Siracide 24) », RTL, (1974) 5, p. 343. 
294
 Sur Pr 8, cf. M. GIBERT, « Le discours de la Sagesse en Proverbes, 8 », in ID., La Sagesse de l’Ancien 
Testament, 2
ème
 èd., Louvain, University Press, 1990, p. 202-218. 
295
 La racine הנק signifie : « acquérir, acheter » : on peut acheter un champ (cf. par ex. Gn 25,10 ; 33,19), 
une maison (Lv 25,30) ; le verbe est aussi employé pour le rachat d’un prisonnier (Ne 5,8) et pour ac-
quérir une femme (Rt 4,4-5.9-10), ou un esclave (cf. par ex. Gn 39,1 ; 47,19 ; Ex 21,2 ; Lv 25,44). 
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polal, première personne du singulier, יִתְל ָּלוֹח, « j’ai été enfanté/e », forme passive assez rare du 
verbe ליח296, « tournoyer », « danser », « se tordre (de douleur) », « enfanter », ne revient que 3 
fois dans la Bible hébraïque : deux fois en Pr 8,24.25, soulignant justement l’enfantement de Sa-
gesse et une fois en Ps 51,7, où le psalmiste affirme avoir été enfanté dans la faute. Les verbes, 
comme le souligne Bonnard, indiquent une relation d’origine entre YHWH et Sagesse : l’origine de 
Sagesse est en Dieu « dès avant l’origine de tout autre chose297». Elle se présente comme « fil-
le
298
» aînée du Seigneur « et faisant son bonheur
299
».  
Sagesse a été mise au monde quand il n’y avait pas encore de תוֹֹמהְת, d’« abîmes ». Ce mot 
revient 4 fois dans les Proverbes : deux formes au pluriel (3,20 ; 8,24) et deux au singulier (8,27 ; 
8,28). En 3,20, le sage a déjà affirmé que c’est par Sagesse que YHWH a fondé la terre et par sa 
science se sont ouverts les abîmes, qui n’étaient pas encore là lorsqu’Il enfanta Sagesse (8,24). 
Sagesse elle-même déclare avoir été présente lorsque le Seigneur traça un cercle à la surface de 
l’abîme (v. 27) et quand « Il maîtrisa300» ses sources (v. 28). L’ensemble de ces versets, comme 
                                                                                                                                         
L’auteur des Proverbes emploie le verbe pour décrire l’acquisition de la sagesse, de l’intelligence, du 
cœur, comme une bonne affaire. Le verbe en effet est présent 14 fois dans le livre des Proverbes ; il est 
employé surtout pour exhorter à « acquérir » la sagesse (4,5.7 ; 16,6 ; 17,16), le conseil (1,5), 
l’intelligence (4,5.7 ; 16,6), le bon sens (litt. cœur, 15,32 ; 19,8), la science (18,15), la vérité (23,23). Le 
verbe apparaît également en contexte d’enfantement : Gn 4,1 ; Dt 32,6 et Ps 139,16. La LXX a traduit 
Pr 8,22 : κύριος ἔκτισέν με, « le Seigneur me créa », traduction adopté par la BJ et Segond, alors que 
la TOB traduit : « Le Seigneur m’a engendrée » ; de même pour Lipiński, la Sagesse personnifiée an-
nonce que Dieu « l’a engendrée » ; la Vg comprend : « Dominus possedit me ». Sur la complexité des in-
terprétations de ce verbe en Pr 8,22 et la multiplicité de facettes de Sagesse, comme œuvre du Sei-
gneur, qui précède toute autre créature, comme intermédiaire assurant l’ordre du cosmos, come fem-
me apportant jeunesse et joie et qui parle aux hommes, etc., cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commen-
taire des Proverbes, t. III, …, p. 190-197 et p. 214-239. Sur cette racine, cf. E. LIPIŃSKI, « הנק qānà », 
GLAT, vol. VII, 2007, col. 1018-1026 ; W.H. SCHMIDT, « הנק qnh ACQUISTARE », DTAT, vol. II, col. 
585-593 ; cf. aussi l’interprétation de A. Robert, qui propose de traduire ainsi les versets 22-23 : « Yah-
weh m’a donné l’être (comme) prémices de ses voies, (comme) préambules à ses œuvres, (et cela) depuis tou-
jours. Dès l’éternité j’ai reçu l’investiture ; dès le commencement, avant les origines de la terre. » A. 
ROBERT, « Les attaches littéraires bibliques de Prov. I-IX », RB, (1934), n. 2, p. 191-195. Pour un aper-
çu global sur le thème de la personnification de Sagesse, cf. P.-E. BONNARD, « De la Sagesse personni-
fiée dans l’Ancien Testament à la Sagesse en personne dans le Nouveau », in M. GILBERT, La Sagesse de 
l’Ancien Testament, …, p. 117-149. 
296
 Sur cette racine, cf. A. BAUMANN, « ליח ḥjl », GLAT, vol. II, 2002, col. 950-955. 
297
 Sur ce point, cf. M. GIBERT, « Le discours de la Sagesse en Proverbes, 8 », p. 211. 
298
 Sur ce point, cf. Ph. LEFEBVRE, « La sagesse : rencontre de l’homme et de la femme ... », p. 207. 
299
 Cité par M. GIBERT, « Le discours de la Sagesse en Proverbes, 8 », p. 217. 
300
 Le verbe hébreu est זזע, « être fort, rendre ferme, prévaloir ». La forme verbale est un infinitif cons-
truit avec préposition, donc le sujet n’est pas exprimé. On peut traduire considérant comme sujet les 
sources : « quand les sources de l’abîme se gonflèrent (BJ), ou jaillirent avec force (Segond), ou encore 
montraient leur violence (TOB) » ; mais, en continuité avec le stique précédent, on peut aussi considé-
rer comme sujet du verbe le Seigneur lui-même et traduire : « Il maîtrisa ». Sur ce dernier point, cf. A. 
LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, …, p. 180. 
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d’ailleurs le poème tout entier, plonge le lecteur dans l’ambiance des récits de Création. 
L’expression םוֹהְת יֵנְפ־לַע, ne revient qu’ici et en Gn 1,2 : « et la ténèbre à la surface de l’abîme et 
la Ruah d’Elohim planait à la surface des eaux ». Comme la Ruah, souffle de Dieu, plane sur la 
surface des eaux au commencement de la Création du monde, ainsi Sagesse est là (יִנ ָּא ם ָּש, cf. v. 
27), au côté de YHWH comme architecte, dansant
301
 en sa présence et jouant avec le monde (v. 30-
31). Sagesse, prémices du projet créateur de Dieu, a donc assisté à l’œuvre créatrice du Seigneur, 
et désormais Elle trouve son plaisir, ses délices
302
, avec les fils de l’homme (v. 31). 
Revenons maintenant à l’expression םִי ָּמ־יֵדַבְכִנ תוֹנ ָּיְעַמ, « les sources aux eaux glorieuses ». 
Du substantif ן ָּיְעַמ, « source », « fontaine », on ne compte que 23 occurrences dans la Bible hé-
braïque. L’ambiance des commencements, dont est porteur le texte de Pr 8, nous invite à relier 
d’emblée les abîmes et les sources d’eaux de Pr 8,24 aux eaux primordiales de Gn 1,2ss, mais 
surtout aux םוֹהְת תֹנְיְעַמ, « les sources du grand abîme » qui s’ouvrent, au moment du déluge, en 
Gn 7,11 et 8,2
303
. C’est Dieu qui maîtrise les eaux, et le psalmiste affirme que c’est bien YHWH 
qui fait jaillir les sources d’eaux (Ps 74,15 ; 104,10). Le prophète Isaïe annoncera, avec une locu-
tion unique dans toute la Bible, des ה ָּעוּשְיַה יֵנְיְעַמ, des « sources du salut », auxquelles les hommes 
puiseront avec joie (12,3). Ces eaux jailliront au milieu des vallées et le désert sera transformé en 
étang, alors que la terre aride sera changée en fontaine d’eau (cf. Is 41,8).  
Le prophète Joël, en conclusion de ses oracles prophétiques, révèle qu’une source sortira de 
la maison de YHWH (אֵצֵי ה ָּוהְי תיֵבִמ ן ָּיְעַמוּ cf. 4,18) et que le Seigneur demeurera en Sion (v. 21). Le 
verbe א ָּצ ָּי, « sortir », « aller dehors », « aller en avant », est employé, entre autres, par l’auteur de 
Gn 2,10 pour indiquer le fleuve sortant d’Eden pour arroser le jardin. La source eschatologique 
évoquée par le prophète Joël rappelle le fleuve primordial de la Genèse.  
Le terme ן ָּיְעַמ, « source », est traduit en grec par πηγή ; ce mot est utilisé par le traducteur 
pour rendre également le terme hébreu, רוֹק ָּמ, autre synonyme pour « source », « fontaine ». Ce 
substantif, dont on compte 18 occurrences au total dans la Bible hébraïque, revient 7 fois dans le 
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 Le participe féminin ת ֶׁק ֶׁחַשְמ, du verbe קַח ָּש, « rire », « jouer », « danser », dont on compte au total 36 
occurrences, revient 6 fois dans le livre des Proverbes, dont deux fois sur la bouche de Sagesse. Le ver-
be est employé, entre autre, au sujet des femmes qui dansent en louant David (1S 18,7) après ses ex-
ploits guerriers, et au sujet de David lui-même dansant devant l’arche de YHWH (cf. 2S 6,5.21 ; 1Cr 
13,8 ; 15,29). 
302
 Le mot qui apparaît ici, םיִעוּשֲעַש, « plaisir, délices », est très rare : on le retrouve en Is 5,7, où il dési-
gne un fils de Juda comme la plantation de délices de YHWH, en Jr 31,20, où il désigne Ephraïm 
comme enfant qui fait les délices de YHWH, et 5x dans le Ps 119. En Ps 119,24 ce sont les exigences, les 
préceptes, de YHWH qui constituent les délices de l’homme qui suit la Loi du Seigneur. Trois fois le 
psalmiste affirme que « Ta Loi fait mes délices » (vv. 77, 92, 174) et une fois ce sont « tes commande-
ments » qui constituent les délices du psalmiste (v. 143). 
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. L’expression םיִיַח רוֹקְמ/πηγὴ ζωῆς, « source de vie », revient quatre fois, 
désignant ainsi la bouche du juste
305
 (10,11), la torah du sage (13,14), la crainte de YHWH (14,27), 
le bon sens pour celui qui le possède (16,22). Le texte de Pr 18,4, où nous trouvons une cinquième 
occurrence du mot רוֹק ָּמ, présente des divergences entre la version du TM, qui parle d’une « sour-
ce de la sagesse », ה ָּמְכ ָּח רוֹקְמ, et celle de la LXX, qui a simplement πηγὴ ζωῆς, « source de 
vie » : 
TM - Trad. litt. LXX – Trad. BA 
׃ה ֵּֽ ָּמְכ ָּח רוֹ ִ֣קְמ ַע ֵָ֗ב ַֹ֜ נ לַח ִַּ֥נ שי ִִ֑א־יִפ י ִֵ֣רְבִד םיִקֻמ ֱֲ֭ע םִי ִַ֣מ  
 
Eaux profondes, les paroles de la bouche d’un 
homme, cours d’eau qui jaillit, source de sagesse. 
ὕδωρ βαθὺ λόγος ἐν καρδίᾳ ἀνδρός 
ποταμὸς δὲ ἀναπηδύει καὶ πηγὴ ζωῆς 
C’est une eau profonde, la parole, dans le cœur de 
l’homme, un fleuve en jaillit et une source de vie. 
Il faut tout d’abord signaler que la tournure ה ָּמְכ ָּח רוֹקְמ, « source de sagesse », est un hapax 
du TM. La construction de la phrase en hébreu est telle qu’on peut y voir soit deux propositions 
nominales (synthétique ou antithétique)
306
 : « les paroles de la bouche d’un homme sont des eaux 
profondes, (et/mais) la source de sagesse est un torrent qui jaillit
307
», soit une seule proposition : 
« les paroles de la bouche d’un homme sont des eaux profondes, un torrent qui jaillit, une source 
de sagesse
308
». La LXX, qui ne présente pas la mention « source de sagesse », mais « source de 
vie », semble avoir interprété le texte comme une seule proposition et avoir compris le proverbe 
de façon très positive : la parole de l’homme est une eau profonde et du cœur de celui-ci jaillit une 
source de vie (cf. dans le même sens Pr 20,5). Se rapproche de ce proverbe la maxime du Christ 
johannique en Jn 7,38 : « de son sein couleront des fleuves d’eau vive309». La source d’eau, dont 
Jésus parle avec la femme de Samarie, est d’ailleurs une source qui jaillira en vie éternelle (cf. Jn 
4,14).  
                                               
304
 On rencontre encore ce terme 2x dans le Lévitique (12,7 ; 20,18 2x), 2x dans les Psaumes (36,10 ; 
68,27), 4x en Jérémie (2,13 ; 8,23 ; 17,13 ; 51,36), et 1x en Osée (13,15) et Zacharie (13,1). 
305
 La LXX a : « source de vie dans la main du juste ». 
306
 Sur ce point, cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. I, …, p. 258. 
307
 Cf. trad. de la Bible de Segond. 
308
 Cf. trad. de la BJ et de la TOB. 
309
 L’expression du quatrième évangile ὕδατος ζῶντος, « d’eau vive », un génitif singulier, se retrouve 
deux fois dans le livre de la Genèse, indiquant selon la LXX le puits d’eau vive où Agar puisa pour 
donner à boire à Ismaël (21,19) et le puits creusé par les serviteurs d’Isaac (26,19); une dernière fois 
l’expression revient dans le Cantique, où elle désigne la fiancée, « puits d’eau vive », elle qui a déjà reçu 
auparavant l’appellation de « source scellée » (4,15 ; cf. 4,12).  
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La « source de vie » de Pr LXX 18,4 renvoie à l’expression hébraïque םיִיַח־םִיַמ, « eaux vi-
ves », qui est assez rare. Cette tournure ne revient que 8 fois dans le TM
310
. En Jr 2,13 et 17,13, 
cet ensemble de mots se trouve apparié au terme « source », formant ainsi une expression à l’état 
construit qui n’apparaît que dans ces deux passages. C’est YHWH qui parle de « source d’eaux 
vives », םיִיַח־םִיַמ רוֹקְמ. Il s’agit, en effet, d’une plainte du Seigneur lui-même rapportée par le pro-
phète : le peuple a abandonné « sa Gloire », וֹדוֹבְכ, contre ce qui n’a aucune valeur (cf. 2,11) ; il a 
abandonné YHWH, « source d’eaux vives », pour se construire des citernes crevassées (cf. 2,13), 
qui ne peuvent retenir une eau quelconque.  
La conviction que seul YHWH est la « source d’eaux vives » est réitérée par le psalmiste qui 
chante : « auprès de toi est la source de la vie » (Ps 36,10). Et, comme le prophète Joël, Zacharie 
annoncera qu’une « source » sera ouverte pour la maison de David et les habitants de Jérusalem, 
pour la purification du péché et de la souillure (Za 13,), et des « eaux vives » sortiront de Jérusa-
lem, une moitié vers la mer orientale et l’autre moitié vers la mer occidentale311 (cf. Za 14,8). On 
retrouve ici le verbe א ָּצ ָּי, présent aussi dans le passage de Jl 4,18, signalant, ici aussi, un rappro-
chement possible avec Gn 2,10. 
La récurrence de mots tels que םִיַמ, תִיַבַה et א ָּצ ָּי dirige notre enquête vers le chapitre 47 du 
livre d’Ézéchiel, où le mot םִיַמ, « eaux312», revient 48 fois. Quinze313 de ces occurrences se situent 
au ch. 47, où il est question des eaux sorties du temple eschatologique, dans la grandiose vision du 
sanctuaire, décrite aux chapitres 40-47 du livre. Le verbe א ָּצ ָּי, « sortir », revient 6 fois, presque 
toujours en lien avec l’eau qui jaillit de la maison du Seigneur (Ez 47,1.2.3.82.12); le terme תִיַבַה, 
« la maison », indiquant le temple, revient 4 fois au premier verset du chapitre : le prophète sem-
ble ainsi insister sur le fait que cette source jaillit bien de ce nouveau temple. 
Au chapitre 43, Ézéchiel a contemplé en vision le retour de la Gloire du Dieu d’Israël314 
vers la « Maison », alors qu’auparavant il l’a vue quitter le temple de Jérusalem (cf. 10,18-22). 
Elle est entrée dans le temple et en a pris possession, emplissant de la présence de Dieu le sanc-
tuaire eschatologique (cf. Ez 43). Le Dieu d’Israël, dont la voix est semblable à la « voix de gran-
                                               
310
 Gn 26,19 ; Lv 14,5.50 ; Nb 19,17 ; Ct 4,15 ; Jr 2,13; 17,13; Za 14,8. 
311
 Il s’agit de la mer Morte et de la mer Méditerranée. 
312
 On compte 582 occurrences de ce mot, dont 56 en Is, 54 en Gn, 53 dans les Ps, 48 en Ez. Pour la sta-
tistique complète cf. C. WESTERMANN, « םוֹהְת tehom massa d’acqua », DTAT, vol. 2, col. 927. 
313
 Au chapitre 15 du Lévitique le mot םִיַמ revient aussi 15 fois, dans un contexte de purification par 
l’eau des impuretés sexuelles de l’homme et de la femme. L’auteur du livre d’Ézéchiel a-t-il voulu sug-
gérer un lien entre ces deux chapitres ? À la lumière de Za 13,1, où la source purifiera du péché et de la 
souillure, (le mot ה ָּדִנ, « impureté », revient 9x en Lv 15), cette hypothèse pourrait être plausible.   
314
 Je rappelle que l’expression לֵא ָּרְשִי יֵהלֹ  א דוֹבְכ, « la gloire du Dieu d’Israël », est propre au livre 





», a ainsi parlé au prophète : « c’est ici le lieu de mon trône,…, J’y demeurerai tou-
jours, au milieu des Israélites » (v. 43,7). Après la minutieuse description du temple (43,13-46,24), 
suit la vision des eaux jaillissant de dessous du seuil de la « Maison
316
» cf. 47,1). Le verbe א ָּצ ָּי, 
nous suggère, encore une fois, un rapprochement avec le passage de Gn 2,10, où le sujet du verbe 
א ָּצ ָּי, comme nous l’avons déjà dit, est le fleuve sortant du jardin d’Eden. Ce rapprochement avec le 
second récit de la création devient plus évident au v. 12, où des arbres fruitiers, arrosés par la 
source du sanctuaire, pousseront et donneront du fruit chaque mois. L’abondance des eaux donne 
une abondance de fruits. Et le feuillage de ces arbres, toujours florissant
317
, servira de remède.  
Le flux d’eaux sortant du temple eschatologique de la vision d’Ézéchiel, mince à sa source, 
devient de plus en plus abondant jusqu’à devenir un fleuve infranchissable aux eaux « élevées » 
(cf. 47,5). Ce verbe ה ָּא ָּג, signifiant « grandir », « se lever », mais aussi « être exalté, élevé », est 
très rare dans la Bible ; il apparaît uniquement en Ex 15,1.21, Jb 8,11
318
 et dans ce passage d’Ez 
47,5. La signification première de ce verset est que les eaux ont « grandi », « se sont levées », 
jusqu’à devenir tellement « hautes », וּא ָּג, qu’on ne peut les franchir. Mais une deuxième significa-
tion peut être envisagée. Au chapitre 15 de l’Exode, aux versets 1 et 21, l’auteur emploie 
l’expression ה ָּא ָּג הֹא ָּג־יִכ, signifiant litt. « car être élevé, il s’est élevé »; il s’agit d’une proposition 
affirmative avec le verbe à l’infinitif absolu préposé319 ; cette forme de redoublement intensif du 
verbe ה ָּא ָּג revient uniquement dans ces deux versets du chapitre 15 de l’Exode. Cette construction 
verbale est insérée dans un refrain, qui encadre l’hymne proclamant la victoire de YHWH sur Pha-
raon. Le chant est entonné par Moïse (v. 1) et puis par Myriam, sa sœur (vv. 20-21). Ce qui est 
intéressant pour notre propos est de voir comment la LXX a traduit ce redoublement intensif du 
verbe hébreu :  
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 L’expression םיִבַר םִיַמ לוֹקְכ, « comme une voix des grandes eaux », ne revient qu’en Ez 1,24 et 43,2. 
La locution םיִבַר םִיַמ est assez rare dans la Bible ; on compte 17 occurrences, dont 7 dans le livre d’Ez. 
Elle signale : les eaux sorties du rocher (Nb 20,11); les eaux abondantes sur lesquelles YHWH domine 
(Ps 29,3) ; la voix des grandes et puissantes eaux de la mer (Ps 93,4), mais aussi les grandes eaux qui ne 
peuvent atteindre celui qui adresse à YHWH sa prière (Ps 32,6) ; elles ne pourront éteindre l’amour, ni 
le submerger (Ct 8,7). En Ez cette expression est une métaphore pour indiquer particulièrement le 
bruit des ailes des quatre vivants (cf. 1,24) et la voix du Dieu d’Israël (cf. 43,2). 
316
 Cf. sur le sujet Philippe REYMOND, « Le temple de Jérusalem et la source d’eau vive », in L’eau, sa 
vie, et sa signification dans l’Ancien Testament, VTSup, 6, Leiden, Brill, 1958, p. 234-238. 
317
 Le mot feuillage, avec l’ajout du pronom suffixe, וּהֵל ָּע, « son feuillage », revient 2 fois ici ; le mot ren-
voie le lecteur au Ps 1,3 et à Jr 17,8, où l’homme qui murmure la torah, et celui qui confie dans le Sei-
gneur, sont comparés à un arbre, planté le long de sources d’eaux, dont le feuillage ne flétrit pas et qui 
ne cesse de porter du fruit.  
318
 Le jonc, qui sèche rapidement s’il n’est pas dans le marais, où il pousse habituellement, est une méta-
phore de l’homme qui oublie Dieu. 
319
 Sur l’usage de l’infinitif absolu préposé cf. Paul JOÜON, Grammaire de l’hébreu biblique, 3ème réim-
pression, Roma, Ed. Pontificio Istituto Biblico, 2007, p. 349ss. 
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 וּרְמֹאיַו ה ָּוהיַל תֹאזַה ה ָּריִשַה־ת ֶׁא לֵא ָּרְשִי יֵנְבוּ ה ֶׁשֹמ־ריִש ָּי ז ָּא
 ה ָּוהיַל ה ָּריִש ָּא רֹמאֵלה ָּא ָּג הֹא ָּג־יִכ  
ם ָּיַב ה ָּמ ָּר וֹבְֹכרְו סוּס 
 Alors Moïse chanta, avec les fils d’Israël, ce chant 
pour YHWH, et ils dirent : « Je chanterai pour 
YHWH, car être élevé il s’est élevé : cheval et son 
cavalier il a jeté dans la mer. » 
BGT  
Ex 15,1  
τότε ᾖσεν Μωυσῆς καὶ οἱ υἱοὶ Ισραηλ τὴν 
ᾠδὴν ταύτην τῷ θεῷ καὶ εἶπαν λέγοντες 
ᾄσωμεν τῷ κυρίῳ ἐνδόξως γὰρ δεδόξασται 
ἵππον καὶ ἀναβάτην ἔρριψεν εἰς θάλασσαν  
Alors Moïse chanta, ainsi que les fils d’Israël, cette 
ode à Dieu, et ils parlèrent en ces termes : « Chan-
tons au Seigneur, car il s’est glorieusement couvert 
de gloire. Il a précipité dans la mer cheval et hom-
me monté. » 
Les auteurs de la BA commentent ainsi ce verset : « La figure endóxōs dedóxastai, “il s’est 
glorieusement couvert de gloire”, traduit le redoublement intensif du verbe hébreu gā’āh, “être 
élevé, se dresser”. La “gloire” est un leitmotiv du cantique en grec320. » En nous appuyant sur cette 
interprétation du verbe ה ָּא ָּג par le traducteur grec de l’Exode321, nous pouvons envisager une autre 
signification pour ces eaux « hautes, élevées » : elles sont, comme YHWH, « couvertes de gloire ». 





 de cette mer « morte », faisant jaillir la vie partout où le fleuve passe (cf. 47,8-9). La 
source du sanctuaire est une source aux « eaux vives
324
». Le texte d’Ézéchiel insiste sur cette 
abondance de vie affirmant : « tout être vivant… vivra » (v. 9); la tournure employée ici,  ש ֶׁפ ֶׁנ־ל ָּכ
ה ָּיַח, « tout être vivant », on la rencontre uniquement en Gn 9,12.15.16.  
Le passage de Gn 9,8-17 est le grand texte décrivant la ם ָּלוֹע תיִרְב, l’« alliance perpétuelle », 
de Dieu avec Noé et tout être vivant sur la terre, dont le signe visible est l’arc de Dieu dans la 
nuée. Suit la promesse solennelle de Dieu de ne plus anéantir par les eaux du déluge tous les êtres 
vivants et toute chair
325
 qui est sur terre (cf. vv.16-18). Alors que le mot תיִרְב, « alliance, pacte, 
                                               
320
 Cf. BA II, L’Exode, p. 171. Nous reviendrons sur ce texte ultérieurement. 
321
 En hébreu, cette racine possède un champ sémantique très ample, indiquant la grandeur de Dieu, 
l’orgueil légitime de l’homme, la splendeur d’une chose, mais également l’orgueil arrogant, la « hy-
bris ». Cf. D. KELLERMANN, « ה ָּא ָּג gā’a », GLAT, vol. I, 1988, col. 1804. 
322
 Allusion à la mer Morte, qui à cause de la haute teneur en sel ne contient aucune forme de vie. Cf. 
note à Ez 47,8 de la Bible de Segond. 
323
 Litt. : « les eaux seront guéries. » 
324
 Le thème de la « source d’eaux vives » sera repris par l’auteur de l’Apocalypse : c’est l’Agneau, au mi-
lieu du trône, qui conduit aux sources d’eau de Vie (cf. 7,17) ; Celui qui se tient sur le trône promet de 
donner gratuitement à l’assoiffé la source d’eau vive (cf. 21,6 et 22,17) ; le fleuve d’eau vive jaillit du 
trône de Dieu et de l’Agneau (cf. 22,17). 
325
 Aux vv. 15 et 16, l’expression ה ָּיַח ש ֶׁפ ֶׁנ־ל ָּכ, « tout être vivant », est renforcée par une autre paire de 
mots à l’état construit : ר ָּש ָּב־ל ָּכְב , « en toute chair». 
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traité », revient 286 dans le TM, les deux chaînes construites םוֹל ָּש תיִרְב, « alliance de paix », et 
ם ָּלוֹע תיִרְב, « alliance de toujours », sont très rares. Trois fois revient la formule « alliance de paix » 
(Nb 25,12 ; Ez 34,25 et 37,26) et une fois l’expression « l’alliance de ma paix » (cf. Is 54,10) ; de 
la locution « alliance de toujours » on compte 12 emplois
326
. 
Ces deux chaînes construites, « alliance de paix » et « alliance de toujours », reviennent 
deux fois chez le prophète Ézéchiel. En 16,60 le Seigneur, après avoir réprimandé Jérusalem pour 
ses abominations et son infidélité à l’alliance, scellée aux jours de sa jeunesse, promet d’établir 
avec elle une « alliance éternelle ». Dans la deuxième partie du chapitre 37, après la grande vision 
des ossements desséchés, métaphore du peuple à qui YHWH, par son souffle puissant, redonnera 
vie (cf. v. 14), le Seigneur s’engage à rétablir l’unité entre Juda et Ephraïm. Au v. 26 les deux 
expressions, « alliance de paix » et « alliance perpétuelle », sont liées étroitement l’une à l’autre ; 
l’alliance de paix que YHWH conclura avec son peuple sera une alliance  « de toujours » et « pour 
toujours »: 
Ez 37,25-28 - TM Trad. Litt. 
  25  ֹבקֲעַיְל יִדְבַעְל יִתַת ָּנ ר ֶׁשֲא ץ ֶׁר ָּא ָּה־לַע וּבְש ָּיְו
 ם ֶׁהיֵנְבוּ ה ָּמֵה ָּהי ֶׁל ָּע וּבְש ָּיְו ם ֶׁכיֵתוֹבֲא הּ ָּב־וּבְש ָּי ר ֶׁשֲא
 ם ֶׁהיֵנְב יֵנְבוּם ָּלוֹע־דַע  ם ֶׁה ָּל איִש ָּנ יִדְבַע דִו ָּדְום ָּלוֹעְל 
  26  ם ֶׁה ָּל יִתַר ָּכְוםוֹל ָּש תיִרְב ם ָּלוֹע תיִרְב  ה ֶׁיְהִי
 ם ָּתוֹא יִתיֵבְרִהְו םיִתַתְנוּ ם ָּתוֹא 
 יִתַת ָּנְויִש ָּדְקִמ־ת ֶׁא  ם ָּכוֹתְבם ָּלוֹעְל 
 
  27  ה ָּי ָּהְויִנ ָּכְשִמ  םיִהלֹאֵל ם ֶׁה ָּל יִתיִי ָּהְו ם ֶׁהיֵלֲע 
ם ָּעְל יִל־וּיְהִי ה ָּמֵהְו 
  28  םִיוֹגַה וּעְד ָּיְוה ָּוהְי יִנֲא יִכ  לֵא ָּרְשִי־ת ֶׁא שֵדַקְמ
 תוֹיְהִביִש ָּדְקִמ  ם ָּכוֹתְבם ָּלוֹעְל ס 
25
 Et ils reviendront vers le pays que j’ai donné à mon ser-
viteur Jacob et que vos pères ont habité ; ils y habiteront 
eux et leurs fils et les fils de leurs fils pour toujours et Da-
vid mon serviteur sera leur prince pour toujours. 
26 
Et je conclurai pour eux une alliance de paix, ce sera une 
alliance de toujours avec eux. Je les établirai et je les ren-
drai nombreux, et je mettrai mon sanctuaire au milieu 
d’eux pour toujours. 
27
 Et ma demeure sera auprès d’eux, je serai pour eux Dieu, 
et ils seront pour moi un peuple 
28
 Et connaitront les nations que Je (suis) YHWH consacrant 
Israël, quand mon sanctuaire sera au milieu d’eux pour 
toujours. 
Ces versets d’Ézéchiel présentent une promesse d’alliance qui devient ici inouïe. Après la 
rupture d’alliance (cf. Is 24,5) qui a eu comme conséquence la destruction de Jérusalem et la dis-
persion du peuple (cf. Jr 32,40), YHWH promet, au v. 25, le retour au pays donné à Jacob et aux 
pères. Ce pays sera habité « pour toujours ». À cette première promesse s’en ajoute une deuxiè-
me : la royauté de David, que Dieu appelle « mon serviteur », sera affermie elle aussi « pour tou-
                                               
326
 Gn 9,16 ; Ex 31,16 ; Lv 24,8 ; 2 S 23,5 ; 1 Ch 16,17 ; Ps 105,10 ; Is 24,5 et 55,3 ; Jr 32,40 et 50,5 ; Ez 





». Le verset 26 annonce la troisième promesse : celle d’une alliance de paix, qui sera al-
liance « de toujours », doublée par un serment : YHWH « multipliera » les fils d’Israël et les « pla-
cera » dans le pays. Puis, comme en Gn 9, le Seigneur donne un signe à sa promesse d’alliance, 
c’est-à-dire le sanctuaire que YHWH « placera » au milieu de ses fils. Le signe de l’alliance, pro-
mis par YHWH, ne sera plus l’arc « placé » dans la nuée, mais le sanctuaire établi328 au milieu du 
peuple « pour toujours ». 
En conclusion, nous pouvons constater qu’à partir des sources d’eaux secrètes329 de Pr 8,24 
nous avons traversé plusieurs passages bibliques pour chercher la signification de cette expression, 
qui nous a paru assez mystérieuse. Nous avons cherché à répondre à la question suivante: pour-
quoi l’auteur de Pr 8 a-t-il employé ce participe niphal du verbe דֵב ָּכ, qui désigne en général des 
personnages importans et dont le sens premier est « être glorieux » ? 
À la lumière de tous les liens intertextuels auxquels le proverbe nous a renvoyés, on pour-
rait poser une question ultérieure : l’auteur de Pr 8,24, lorsqu’il a choisi la formulation « sources 
aux eaux glorieuses »,  תוֹנ ָּיְעַמםִי ָּמ־יֵדַבְכִנ , a-t-il voulu, à part le rapprochement évident avec les eaux 
primordiales des récits de la Genèse, suggérer aussi un lien possible avec les sources d’eaux vives, 
et particulièrement avec les eaux élevées, « glorieuses », sortant du temple eschatologique du pro-
phète Ézéchiel ? Certes, il est difficile de répondre à cette question comme il est difficile 
d’affirmer quelle a été la véritable intention de l’auteur de Pr 8,24, qui enracine son hymne surtout 
au commencement de la Création. Cependant, on peut supposer que ce sage a voulu suggérer à 
son lecteur un itinéraire textuel à découvrir ; en effet, l’analyse lexicale des mots, tels que « abî-
me », « source », « eaux vives », nous a dessiné tout un parcours et nous a dévoilé une cohérence 
de fond reliant tous ces passages. En outre, des thématiques communes relient ces textes : 
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 Cette évocation de David en lien avec l’expression « alliance perpétuelle » se retrouve aussi en 2S 23,5 
(il s’agit des dernières paroles de David) et en Is 55,3 où l’alliance de toujours est comme une confir-
mation de la fidélité (mais aussi bonté, miséricorde) de YHWH envers David. 
328
 Les verbes employés dans ces versets nous renvoient encore aux premiers récits de la Genèse. Le ver-
be הבר, « multiplier » exprime l’ordre de fécondité que Dieu donne aux animaux de la mer et de l’air 
et aux humains en Gn 1,22.28 ; cet ordre est réitéré à Noé en Gn 9,1.7. Le verbe revient 19x chez Ézé-
chiel indiquant, d’une part, la multiplication des meurtres (11,6) par Jérusalem infidèle, des ses prosti-
tutions et abominations (16,25.26.29.51 ; 23,19), et, d’autre part, la multiplication du peuple 
(36,10.11.37 ; 37,26) et des animaux (36,11), du pain (36,29), des fruits des arbres et des produits des 
champs (36,30) de la part du Seigneur. L’autre verbe ןַת ָּנ, « donner, placer, poser », revient aussi en 
Genèse : Dieu place les luminaires dans le firmament (1,17) et pose son arc dans la nuée comme signe 
d’alliance (9,12-13).  
329
 À la lecture de ces pages, on pourrait avoir l’impression qu’on part dans des recherches tout azimut. 
Mais nous pourrons constater, en poursuivant notre enquête, que plusieurs thématiques, qui ont 
émergé dans les divers passages mentionnés ici, sont étroitement liées à la thématique de la gloire. 
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- c’est Dieu qui fait jaillir ou qui maîtrise les sources d’eaux primordiales (cf. Gn 1 et 2 ; Gn 
7,4.11 et 8,2 ; Pr 8,24.28), historiques (Ex 17,6 ; Nb 20,11 ; cf. aussi Ps 74,15 ; 104,10 ; 
114,8) et eschatologiques (Ez 47 ; Jl 4,18 ; Za 13,1)
330
 ; 
- YHWH, gloire d’Israël, est Lui la source d’eaux vives (Jr 2,13 ; Ps 36,10 ; cf. aussi Pr 14,27) ; 
- une source jaillira de la maison de YHWH (Ez 47,1.2.3.8.12 ; Jl 4,18), elle sera ouverte pour 
la maison de David et les habitants de Jérusalem ; c’est une source d’eaux vives qui purifie 
du péché et de la souillure (Za 13,1 ; 14,8) ; cette source guérit les eaux des mers et redonne 
vie à tout être (Ez 47,8-9); on puisera avec joie à cette source du salut (Is 12,3) ; 
- à la promesse d’une source d’eaux vives, que YHWH fera jaillir en Sion, est liée une parole 
inouïe, incroyable : le Seigneur lui-même demeurera en Sion (Jl 4,21) parmi les siens ; Il de-
meurera toujours, dans sa Maison
331
, au milieu des Israélites (Ez 37,27 ; 43,7) ; ce sera ainsi 
une alliance de paix, une alliance « de toujours », dont le signe est l’arc dans la nuée et le 
sanctuaire établi « au milieu d’eux » (Gn 9,16 ; Is 55,3 ; Ez 37,26). Quand le sanctuaire es-
chatologique sera au milieu d’eux « pour toujours », les nations connaîtront que YHWH est le 
Dieu d’Israël (Ez 37,28).  
Je me permets encore une courte allusion à d’autres liens intertextuels qui semblent rappro-
cher Sagesse de Pr 8 du Temple nouveau et de la ville des derniers temps du livre d’Ézéchiel. 
Sagesse, qui prodigue aux hommes richesse, gloire et vie, a été enfantée avant les « sources 
d’eaux glorieuses » ; le prophète contemple le Temple eschatologique et les eaux, sortant de son 
côté droit : elles sont porteuses d’une vie nouvelle et deviennent « hautes », « élevées », « glorieu-
ses ». Sagesse, prémices de l’œuvre créatrice du Seigneur, trouve ses délices parmi les fils 
d’Adam (Pr 8,31) et, en Ézéchiel, le Seigneur promet de bâtir sa Demeure au milieu des hommes 
(Ez 37,27). Sagesse affirme avoir été présente à la création du monde : « j’étais là », יִנ ָּא ם ָּש, (Pr 
8,27), et le dernier mot du livre d’Ézéchiel nous révèle le nom la ville des derniers temps : 
« YHWH Shamma », « le Seigneur est là », ה ָּמ ָּש ה ָּוהְי, (cf. Ez 48,35). Le Dieu présent à sa Création 
relie commencement et fin. 
La Gloire de la femme « gracieuse » : Pr 11,16 
Dans le livre des Proverbes, le terme דוֹב ָּכ, « gloire », est employé une seule fois au sujet 
d’une femme. Il s’agit de Pr 11,16 qui fait partie d’un ensemble de sentences allant sous le nom de 
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 Cf. art. « Eau », in Vocabulaire de Théologie Biblique, publié sous la direction de Xavier LÉON-
DUFOUR, 5
ème
 éd., Paris, Cerf, 1981, col. 303-309. 
331
 Sur le thème de l’inhabitation du Seigneur en Jérusalem cf. aussi Za 2,5-9.14-15a. 
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« Proverbes de Salomon
332
». Comparant la version du TM avec la traduction de la LXX, on re-
marque un écart considérable entre les deux maximes: 





ןֵח־ת ֶׁשֵא  ךְֹמְתִתדוֹב ָּכ  
ר ֶֹׁשע־וּכְמְתִי םיִציִר ָּעְו 
La femme de grâce retient la gloire 
et les violents retiennent la richesse. 
BGT  
Pr 11,16  
γυνὴ εὐχάριστος ἐγείρει ἀνδρὶ δόξαν  
θρόνος δὲ ἀτιμίας γυνὴ μισοῦσα δίκαια  
πλούτου ὀκνηροὶ ἐνδεεῖς γίνονται  
οἱ δὲ ἀνδρεῖοι ἐρείδονται πλούτῳ  
Une femme douée de grâce suscite gloire pour son mari, 
c’est un trône de déshonneur, la femme qui hait ce qui est juste. 
De richesse les paresseux sont bientôt dénués, 
les vaillants sont appuyés sur leur richesse. 
La formule à l’état construit, ןֵח־ת ֶׁשֵא, « femme de grâce » ou « femme gracieuse », est ren-
due en grec par γυνὴ εὐχάριστος, « femme douée de grâce ». L’adjectif εὐχάριστος, signifiant 
« charmant », « gracieux », est un hapax LXX
333
, d’ailleurs la construction hébraïque ןֵח־ת ֶׁשֵא est, 
elle aussi, unique dans le TM. Un autre constat, qui émerge de la comparaison des deux versions 
de cette maxime, est l’amplification que le traducteur grec a apportée aux deux stiques de l’hébreu 
au moyen de deux « additions fonctionnelles », tendant à expliciter le texte hébreu et à créer, en 
grec, une symétrie entre les deux stiques
334
. D.-M. d’Hamonville commente ainsi cette amplifica-
tion du traducteur grec : 
« Une femme douée de grâce SUSCITE gloire pour son mari, 
    c’est un trône de déshonneur, la femme qui hait ce qui est juste. 
De richesse les paresseux sont bientôt dénués, 
   les vaillants SONT APPUYÉS sur leur richesse. 
Les stiques a et d correspondent au TM, mais le verbe tāmak, « tenir, soutenir », qui leur était 
commun, reçoit deux traductions différentes en grec, egeírei (a) et ereídontai (d), mots qui se 
répondent d’ailleurs sur le plan sonore. Chacun de ces deux stiques est accompagné d’un sti-
que clairement antithétique et plusieurs thèmes caractéristiques des Proverbes sont soulignés 
                                               
332
 Dans la version hébraïque, ce titre apparaît au début du chapitre 10, mais il est absent des manuscrits 
de la LXX. Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 217. 
333
 « L’adjectif classique eukháristos, “charmant, gracieux”, hapax LXX, apparaît également une seule fois 
dans le NT, en Col 3,15, où le voisinage du verbe eukharistéō et du substantif eukharistía atteste un 
sens plus fort, plus chargé de contenu théologique ». Cf. ibid., p. 226. 
334
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 52. 
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au passage : l’opposition de deux femmes, la présence du “mari”, absent de l’hébreu, la justi-
ce, la “vaillance”, trait dominant du portrait final, la gunế andreía du chapitre 31335. »  
La version hébraïque de Pr 11,16, qui a été amplifiée et clarifiée en grec, est donc assez la-
conique et suscite une question : qui est cette femme « gracieuse », cette femme qui saisit la gloire 
et que le grec définit comme étant « eucharistique », douée de grâce
336
 ? On peut encore se de-
mander : le sage, écrivant cette sentence, à quelle femme pensait-il ? 
Nous amorçons une première tentative de réponse en citant deux grands commentateurs 
juifs. Ibn Ezra, s’en tenant à un sens plus littéral, commente ainsi ce premier stique du proverbe : 
« Une femme gracieuse et belle obtient l’honneur à cause de sa beauté ; ou bien, le mot “honneur” 
est une allusion à l’argent, et à mes yeux, c’est le sens le plus normal ». Le commentaire de Rashi 
à ce même verset suit une ligne d’interprétation plus symbolique ; pour Rashi cette femme « c’est 
la communauté d’Israël, qui est toujours proche de la gloire de Dieu et de sa Torah337.» 
Pour parvenir à une réponse plus exhaustive, il nous semble nécessaire de regarder à 
l’ensemble des occurrences dans le livre des Proverbes concernant les femmes. Le mot ה ָּשִא, 
« femme », revient 25 fois dans ce recueil. Le sage décrit le portrait de plusieurs types de femmes. 
La première occurrence du mot est une mise en garde contre la femme « étrangère
338
» ; le mot 
peut aussi être rendu par « étrange », « inconnue ». Une des caractéristiques de cette femme est sa 
langue doucereuse comme le miel ; elle est une flatteuse (cf. Pr 2,16 ; 5,3 ; 6,24 ; 7,5). Cette fem-
me a abandonné l’ami de sa jeunesse et rompu l’alliance avec son Dieu (v. 17). Pour comprendre 
l’identité d’une telle femme, plusieurs interprétations sont possibles. Elle peut être une étrangère, 
mais aussi une femme juive au comportement étrange. Ayant abandonné l’époux de sa jeunesse, il 
pourrait s’agir d’une femme adultère, mais aussi d’une femme juive qui, ayant abandonné la foi et 
l’amour envers le Dieu d’Israël, s’est adonnée à l’idolâtrie. Selon une hypothèse ultérieure, 
s’appuyant sur une interprétation de Rashi, cette femme étrangère ne serait qu’une métaphore pour 
indiquer l’hérésie et l’idolâtrie339. Pour A. Robert, qui ne suit pas l’interprétation allégorique, par 
l’emploi de ce mot, le sage n’entend pas désigner une femme d’origine non-israélite, mais il veut 
dire que, de par sa condition matrimoniale, elle appartient à un autre homme ; cette femme, pous-
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 Ibid., p. 52. 
336
 Nous proposons, dans le cadre de cette étude, uniquement l’analyse des deux premiers stiques, qui 
concernent cette femme douée de grâce. 
337
 Ces deux auteurs sont cités par A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. I, …, p. 60. 
338
 Pour désigner la femme « étrangère », les sages emploient deux adjectifs : ה ָּר ָּז, dont la caractéristique 
est d’avoir des paroles enjôleuses, ses lèvres en effet distillent du miel (cf. 2,16 ; 5,3 ; 7,5) ; et ה ָּיִרְכ ָּנ, une 
femme étrangère (cf. 5,20 ; 6,24 ; 23,27). 
339
 Sur ces diverses interprétations, cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, …, 
p. 47 et 51-52. 
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sée par la passion, devient adultère, lésant le droit de propriété de son mari
340
. Le recueil présente 
ensuite des maximes sur la femme qui se prostitue
341
 (6,26 ; 23,27), puis sur la femme adultère 
(30,20) et sur la « querelleuse », comparée à une gouttière qui coule incessamment (cf. 19,13 ; 
21,9.19 ; 25,24 ; 27,15). Pr 9,13 offre enfin au lecteur le portrait d’une femme folle, תוּליִסְכ ת ֶׁשֵא, 
« dame Folie », qui est une femme bruyante, « dans le sens qu’elle fait beaucoup de bruit pour 
rien
342
», niaise et ignorante. Ce verset présente deux hapax pour décrire cette femme : תוּליִסְכ, 
« imbécillité, folie », qui semble être son nom même, et תוּיַתְפ, « simple, naïve, stupide343» ; elle 
offre à l’homme simple, qu’elle interpelle et qui la suit, des eaux « dérobées » (v.16-17). Sa mai-
son conduit à la Mort, au Shéol (v. 18). Cette femme, que le texte appelle « Folie », rappelle les 
divers portraits de femmes rencontrés jusqu’ici ; de plus, le sage semble bien vouloir opposer Fo-
lie à Sagesse, dont il a été question en 9,1-10
344
. Ces treize maximes, culminant dans le portrait de 
Folie et décrivant des femmes, dont il faut se méfier, sont suivies de huit autres sentences retraçant 
le portrait d’un autre type de femme. La deuxième occurrence du mot « femme » dans le recueil, 
désigne la ךָ ֶׁרוּעְנ ת ֶׁשֵא, « la femme de ta jeunesse ». Le père invite le fils, ou le sage exhorte son 
disciple, à se réjouir de la femme de sa jeunesse (5,18), qu’il définit comme « biche des amours et 
gazelle gracieuse » (v.19), suivie d’une mise en garde ultérieure à ne pas se laisser égarer par une 
étrangère (v. 20).  
À la fin du livre, alors qu’il s’apprête à décrire le portrait de la femme de valeur, l’auteur 
pose à son lecteur une question qui donne à penser : « une femme de valeur, une femme forte, qui 
la trouvera ? » (cf. 31,10a). C’est la même question que Job pose au sujet de Sagesse (cf. 28,12) : 
Sagesse, où la trouver ? La séquence לִיַח־ת ֶׁשֵא, que l’auteur de ce proverbe emploie ici, signifie 
littéralement « femme de force
345
» ou « femme de valeur, de ressources », ce qui peut évoquer les 
capacités personnelles et l’aisance matérielle de cette femme346. On retrouve encore cette tournure 
à l’état construit en Pr 12,4 et dans le livre de Ruth (3,11). Le sage a déjà affirmé qu’une telle 
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 A. ROBERT, « Les attaches littéraires bibliques de Prov. I-IX », RB, (1934), n.1, p. 53. 
341
 L’hébreu emploie le terme ה ָּנוֹז, jouant souvent avec le mot ה ָּר ָּז, « étrangère ». 
342
 Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. I, …, p. 205. 
343
 « On pourrait probablement interpréter aussi dans un autre sens ce terme, dont le radical pth expri-
me la séduction ; cette dame Lafolie est une séductrice (9,3s.), comme la prostituée du chap. 7 (vv. 
10s.) […]. Sophie la Sagesse peut être moins séduisante, mais son parler, tendre ou sévère, est vrai (8,6-
9). » A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, …, p. 205. 
344
 La traduction LXX, par ses nombreuses divergences avec le TM, insiste sur ces deux aspects. Cf. BA 
XVII, Les Proverbes, p. 215. 
345
 Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, …, p. 353. Ces auteurs traduisent la 
locution hébraïque par « femme énergique ». I. FISCHER propose « femme de capacité » ou « femme 
capable », cf. Femmes sages et dame Sagesse …, p. 180-182. 
346
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 337. 
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femme suscite gloire pour son mari (cf. texte LXX de Pr 11,16), en 12,4, il ajoute qu’elle est pour 
lui une « couronne », probablement s’agit-il ici « de la couronne nuptiale comme en Ct 3,11347. » 
Précédemment, l’auteur du recueil a exprimé une certitude : c’est Sagesse qui placera une couron-
ne de grâce
348
 sur la tête de celui qui l’aime et l’honore (Pr 4,9 ; cf. 1,19). Dans le court récit sur 
l’aïeule de David, l’expression לִיַח־ת ֶׁשֵא, « femme vaillante », est attribuée à Ruth, la Moabite, 
laquelle deviendra l’épouse de Booz, un notable fortuné de Bethléem, qui a droit de rachat sur 
elle. Booz, en effet, adresse à Ruth deux paroles étonnantes pour une fille de Moab, pour une 
femme, qui se désigne elle-même comme ה ָּיִרְכ ָּנ, étrangère349 : « Bénie sois-tu de YHWH350» (cf. 
3,10). Et encore, au verset suivant : « toute la porte de mon peuple sait que tu es une femme de 
valeur ». Cette femme étrangère, dont il faudrait se méfier selon plusieurs maximes des Prover-
bes, est reconnue comme לִיַח־ת ֶׁשֵא, « femme vaillante, de valeur », non seulement par un homme, 
Booz, que le livre définit comme étant lui-même un שיִא  ִיַח רוֹבִגל , « un homme vaillant et valeu-
reux » (cf. 2,1), mais par la population d’une ville entière. Le terme לִיַח revient encore en 4,11 sur 
les lèvres du peuple et des anciens de la ville dans une sorte de bénédiction publique sur Ruth et 
Booz : que le Seigneur fasse de Ruth, une « bâtisseuse » de la maison d’Israël, comme Rachel et 
Léa, et que Booz devienne « fort » en Ephrata et puisse proclamer un nom en Bethléem. Les mots, 
qui en 2,1 désignent Booz, seront employés, par l’auteur des livres de Samuel, pour décrire à Saül 
le jeune David, fils de Jessé, fils d’Obed, né de Ruth la Moabite et de Booz de la tribu de Juda. 
David est un homme fort et vaillant ; il est beau et YHWH est avec lui (cf. 1S 16,18). 
La locution hébraïque de Pr 31,10 et 12,4, לִיַח־ת ֶׁשֵא, « femme de valeur », est traduite dans 
la LXX par γυνὴ ἀνδρεία351, « femme vaillante », « femme forte ». Selon Ben Sirac, une telle 
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 Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, …, p. 82. 
348
 « […] la “corona di grazia” è sia una rappresentazione dell’onore (Prov. 12,4; 14,24; 16,31; 17,6; Is. 
62,3) sia il simbolo di uno status regale (Ger. 13,18). L’aspirante saggio che raggiunge la sapienza sarà 
tenuto in grande stima e acquisirà un nobile stato. » Cf. Leo G. PERDUE, Proverbi, …, p. 131. 
349
 L’adjectif au féminin revient 10 fois dans le TM : 5x dans le livre des Proverbes (5,20 ; 6,24 ; 20,16 ; 
23,27 ; 27,13) désignant généralement la femme étrangère ; 2x en Exode (2,22 et 18,3), pour indiquer la 
terre étrangère où est né Guershom , fils de Moïse ; 1x en Isaïe (28,21) où l’adjectif spécifie l’œuvre in-
solite, étrange que le Seigneur accomplira et encore 1x en Jérémie (2,21) désignant la vigne de choix 
plantée par le Seigneur, qui s’est transformée en vigne étrangère, inconnue. 
350
 La phrase hébraïque, ה ָּוהיַל ְתַא ה ָּכוּרְב, est ainsi traduite par la LXX : εὐλογημένη σὺ τῷ κυρίῳ θεῷ. 
Dans le NT, cette forme passive du participe parfait au féminin se retrouve uniquement chez 
l’évangéliste Luc au sujet de Marie : εὐλογημένη σὺ ἐν γυναιξὶν: « bénie es-tu parmi les femmes » 
s’écrie Elisabeth (cf. Lc 1,42) ; suit le participe parfait au masculin, εὐλογημένος, désignant comme 
béni le fruit de son ventre. 
351
 « L’andreía (Pr 21,30) est pour les philosophes grecs une vertu fondamentale, qui deviendra une des 
quatre vertus « cardinales, la vertu de force […]. » Cf. BA XVII, Les Proverbes, note à 31,10, p. 337. Le 




femme est la joie de son mari (cf. Si 26,2). L’adjectif ἀνδρεῖος, « fort », « vaillant », rare dans la 
LXX, revient surtout en Proverbes et dans le 4
ème
 livre des Maccabées, où il est attribué, entre 
autres, à la mère des sept fils martyrs, dont nous avons déjà parlé plus haut. L’auteur adresse à 
cette mère une louange en ces termes : « O plus noble que les mâles par ta force, plus virile que les 
hommes par ton endurance ! » (4M 15,30). Ces passages, qui nous offrent le portrait d’une jeune 
étrangère qui devient « mère » en Juda, et d’une mère courageuse soutenant, par son ardente piété, 
ses fils jusqu’au martyre, soulignent une autre caractéristique de la « femme forte ». Qu’elle soit 
étrangère ou israélite, cette femme est une « mère ». La « femme de valeur », décrite en Pr 31,10, 
ressemble tout particulièrement au portrait de Sagesse que les auteurs des Proverbes dessinent 
dans ce recueil. En effet, comme Sagesse, elle vaut plus que le corail ou les perles précieuses, 
(31,10b ; cf. 3,15 et 8,11 ; cf. aussi 16,16). Le stique 31,10b de la LXX, désignant la femme de 
valeur, est un décalque de Pr 3,15a
352
, où il désigne Sagesse : les deux emplois de l’adjectif au 
comparatif, τιμιωτέρα, qui reviennent uniquement dans ces deux sentences, spécifient la valeur 
unique de Sagesse et de la femme vaillante, qui ne trouvent pas d’égal parmi les objets les plus 
précieux. Une autre ressemblance réside dans le fait que la « femme sage
353», à l’instar de Sagesse 
(cf. 9,1), bâtit elle aussi sa maison
354
 (14,1). Ces deux versets présentent une difficulté textuelle, 
qui émerge quand on compare les deux maximes ; voici les versions, hébraïque et grecque, avec 
leurs traductions respectives : 




תוֹמְכ ָּח ה ָּעְבִש ָּהי ֶׁדוּמַע ה ָּבְצ ָּח הּ ָּתיֵב ה ָּתְנ ָּב 
Sagesse a bâti sa maison
355
  
elle a taillé ses sept colonnes 
BGT  
Pr 9,1  
ᾠκοδόμησεν ἑαυτῇ οἶκον  ἡ σοφία 
καὶ ὑπήρεισεν στύλους ἑπτά  
La Sagesse s’est bâti une maison 
et l’a étayée de sept colonnes 
                                               
352
 Ibid., p. 337. Le texte massorétique de Pr 31,10 présente une formulation différente de la traduction 
grecque : « Une femme de valeur qui la trouvera ? Eloigné plus que les perles, son prix. » Ici la valeur 
de la femme est soulignée par l’image spatiale d’un éloignement entre la valeur des perles et celui de la 
femme vaillante.  
353
 Sur le sujet, cf. S. AMSLER, « La sagesse de la femme », in M. GILBERT, La Sagesse de l’Ancien Testa-
ment, 2
ème
 éd., Louvain, University Press, 1990, p. 112-116. 
354
 La femme vaillante de Pr 31 est présentée comme une femme qui s’adonne au bon train de sa mai-
sonnée. Sur la femme sage et dame Sagesse, cf. I. FISCHER, « Femmes éducatrice dans le livre des Pro-
verbes » et « Dame Sagesse », in Femmes sages et dame Sagesse …, p. 155-251. 
355
 Sagesse a-t-elle bâti un temple, un palais ou le monde? Rachi explique cette sentence ainsi : « Avec la 
Sagesse Dieu a bâti le monde » (cf. Pr 3,19 et 8,22s.). On peut donc penser que la maison que Sagesse a 
bâtie est bien le monde. Le deuxième stique affirme que la maison est bâtie sur sept colonnes. Ibn Ezra 







תוֹמְכַח םיִש ָּנ וּנ ֶׁסְר ֶׁה ֶׁת ָּהי ֶׁד ָּיְב ת ֶׁל ֶׁוִּאְו הּ ָּתיֵב ה ָּתְנ ָּב 
La Sagesse des femmes a bâti sa [de elle] maison, 
et la stupidité avec ses mains la démolit 
BGT  
Pr 14,1  
ᾠκοδόμησαν οἴκους  σοφαὶ γυναῖκες 
ἡ δὲ ἄφρων κατέσκαψεν ταῖς χερσὶν αὐτῆς  
des maisons, ont bâti Des femmes sages 
l’insensée les a sapées de ses mains.  
La comparaison des deux proverbes avec leur traduction grecque, nous met d’emblée face à 
la difficulté de ces deux passages : en 9,1 le texte hébreu présente le mot « sagesse » au pluriel 
avec un verbe au singulier ; il s’agit probablement d’un pluriel emphatique356 (ou un pluriel de 
majesté), rendu en grec par un singulier, sans, ou avec article, comme ici : ἡ σοφία, « la sages-
se ». A. Robert parle d’un pluriel d’intensité ou d’excellence : « L’être qui entre en scène en ce 
moment est en effet présenté comme une réalité vivante, comme un personnage qui va prendre la 
parole, et dont l’auteur semble vouloir mettre en relief la dignité exceptionnelle357. » 
Mais comment comprendre les premiers termes de Pr 14,1 ? La sentence présente, comme 
on vient de le dire, un sujet au pluriel et un verbe au singulier : s’agit-il de la « sagesse des fem-
mes », ou des « femmes sages », ou des « sages parmi les femmes », comme interprète le traduc-
teur grec, ou encore de la « femme sage », comme a traduit la Vg
358
? Et on peut encore se deman-
der : à qui appartient la maison, puisque le pronom suffixe est au féminin singulier, à la Sagesse, 
ou à chacune des femmes définies comme « sages » ? La traduction LXX a traduit par un pluriel 
sans pronom possessif : « des maisons ». 
Le mot ה ָּמְכ ָּח, « sagesse », revient 149 fois dans le TM. Dans le recueil des Proverbes, nous 
trouvons, à côté de 39 occurrences au singulier, 4 occurrences au pluriel
359
 : Pr 1,20 ; 9,1 ; 14,1 et 
24,7. On pourrait se demander : pourquoi l’auteur a-t-il employé le mot au pluriel uniquement 
dans ces quatre maximes? Nous avons dit plus haut qu’il pourrait s’agir d’un pluriel emphatique 
ou de majesté, mais pourquoi alors ne pas l’avoir utilisé dans d’autres proverbes, surtout là où la 
personnification
360
 de Sagesse est si évidente ? L’utilisation des mêmes tournures linguistiques, en 
Pr 9,1 et 14,1, pourrait faire penser à une autre hypothèse. En effet, le pluriel de majesté תוֹמְכ ָּח, 
pourrait faire allusion non seulement à la personnification de Sagesse, mais pourrait indiquer aussi 
                                                                                                                                         
qui sont 7 sagesses » ; et Rashi : « ces piliers sont les 7 jours de la création ». Cf. A. LELIÈVRE, A. 
MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. III, …, p. 201-202. 
356
 Sur ce point cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 164. 
357
 A. ROBERT, « Les attaches littéraires bibliques de Prov. I-IX », RB, (1934), n. 2, p. 173. 
358
 « Sapiens mulier aedificavit domum suam ». 
359
 Ce substantif au pluriel ne revient que 6 fois dans le TM ; pour les deux autres occurrences cf. Jg 5,29 
et Ps 49,4. 
360
 Sur la personnification dans la poésie biblique, cf. L. ALONSO SCHÖKEL, Manuel de poétique hébraï-
que, « Le livre et le rouleau 41 », Bruxelles, Éd. Lessius, 2013, p. 174-178. 
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toutes les femmes, qui ont suivi Sagesse et collaboré avec Elle. En outre, selon Pr 9,1 et 14,1, 
l’expression « [Sagesses] a bâti une maison », formule qui ne revient que dans ces deux maximes, 
est une caractéristique non seulement de Sagesse, mais aussi des femmes « sages » qui sont ses 
« suivantes » (cf. Pr 9,3): 
Pr 9,1 תוֹמְכ ָּח הּ ָּתיֵב ה ָּתְנ ָּב  Sagesse a bâti sa maison 
Pr 14,1 תוֹמְכַח םיִש ָּנ הּ ָּתיֵב ה ָּתְנ ָּב  La Sagesse des femmes a bâti sa maison  
À ces deux proverbes il faut encore joindre Pr 24,3 qui affirme littéralement : « avec sages-
se, une maison est bâtie, et avec intelligence, elle est affermie ». Dans plusieurs passages bibli-
ques, l’expression תִיַב ה ָּנ ָּב, « bâtir, fonder, une maison », est utilisée métaphoriquement pour ex-
primer l’idée de « former une famille, avoir de la postérité, une descendance », mais aussi « fonder 
une dynastie, un peuple ». L’expression, dans la valeur de « donner une descendance », se retrou-
ve en Dt 25,9 et concerne la loi du lévirat dans le cas d’une veuve, que le frère du mari mort refuse 
d’épouser. Dans le même sens, l’expression revient en Rt 4,11, où il s’agit justement d’un cas de 
lévirat. Les anciens de la ville et tout le peuple, comme déjà vu plus haut, louent Rachel et Léa, 
qui ont bâti, à elles deux, la maison d’Israël. Le même vœu est adressé à Ruth, rachetée par Booz. 
Le rapprochement entre Ruth et la femme de valeur, déjà établi auparavant, nous permet ici 
d’interpréter la tournure, « bâtir une maison », non seulement dans un sens plus concret – Sagesse 
veille sur le monde, comme la femme de valeur veille au bon train de la maison – mais aussi dans 
un sens métaphorique : Sagesse et les femmes sages bâtissent une maison commune, la maison 
d’Israël, assurant une descendance et fondant un peuple. Une caractéristique de la femme, dès le 
commencement, est d’« être bâtie » par le Seigneur Dieu lui-même (Gn 2,22) ; cette « fem-
me bâtie
361
» devient à son tour « celle qui bâtit », celle qui, collaborant avec le Seigneur, donne 
chair à un être humain. Ruth, comme Rachel et Léa, devient une « bâtisseuse » de la maison 
d’Israël. Une étrangère devient la « matriarche » de la dynastie davidique362.  
La « maison » de Pr 24,3 est donc « bâtie avec sagesse » et « affermie avec intelligence ». 
Et on peut encore se demander si ces deux verbes au niphal, et donc à la conjugaison passive, 
peuvent être interprétés comme des passifs divins : en définitive n’est-ce pas YHWH lui-même qui 
bâtit et affermit une maison, qui donne une postérité « avec sagesse » ? Le terme, avec la préposi-
                                               
361
 J’emprunte cette expression à Ph. LEFEBVRE, La Vierge au livre, Marie et l’Ancien Testament, Paris, 
Cerf, 2004, p. 146-147, 196-197. 
362
 Le Targum de Ruth 2,12 lui adresse ce vœu: « Que YHWH te donne une bonne récompense large-
ment en ce monde pour ta bonne œuvre et que ta récompense soit parfaite devant YHWH le Dieu 
d’Israël dans le monde à venir, puisque tu es venue te convertir et t’abriter à l’ombre de la Shekina de 
sa Gloire. Que pour ce mérite tu te voies sauvée du jugement de la géhenne, de sorte que ta part soit 
avec Sara, Rébecca, Rachel et Léa. […] c’est-à-dire parmi les mères d’Israël. » Cf. Targum de Ruth, Ma-
nuscrit Urbinati 1, trad. et commentaire de Fr. MANNS, Liber Annuus, (1994) vol.44, p. 262-263. 
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tion préfixée, ה ָּמְכ ָּחְב, « avec sagesse », revient 4 fois dans le livre des Proverbes. La première 
occurrence en 3,19 est une affirmation : YHWH a fondé la terre avec/par Sagesse et a affermi les 
cieux avec/par Intelligence
363
 et ses œuvres innombrables sont, elles aussi, faites « avec sages-
se
364
» (cf. Ps 104,24). En effet, agir « avec sagesse » caractérise particulièrement l’action créatrice 
de YHWH, mais aussi l’action d’hommes et de femmes que le Seigneur a remplis d’un esprit de 
sagesse
365
. Il peut donc aussi bâtir et affermir une maison, fondant une postérité pour toujours et 
édifiant une dynastie, un trône, de génération en génération (cf. Ps 89,5). C’est l’étonnante pro-
messe d’une descendance faite à David par YHWH lui-même (cf. 2S 5,5.7.11-13.26-27). La 
convergence de tous ces mots semble confirmer notre interprétation qui met en relation Sagesse, la 
femme vaillante, mais aussi la femme « douée de grâce ». Pr 31,26, dans le poème alphabétique 
qui loue la femme de valeur, affirme que, lorsque celle-ci ouvre sa bouche, elle parle « avec sages-
se » et « une torah de bonté
366
 est sur sa langue ». Et l’homme qui a trouvé Sagesse, mais qui a 
aussi trouvé une femme, est déclaré « heureux » (Pr 3,13), il a trouvé
367
 son bonheur : cette fem-
me, comme Sagesse, est une faveur que YHWH fait à l’homme (cf. Pr 8,35 et 18,22) ; le ר ָּד ָּה, la 
« splendeur », la « gloire », ou l’« honneur », est son vêtement (Pr 31,25). Une femme intelligen-
te
368
 (cf. 19,14) est un don que YHWH fait à l’homme. Cette femme est, en définitive, « une femme 
de grâce » qui acquiert la gloire (11,16), ou qui suscite la gloire pour son mari selon la LXX; ces 
deux prérogatives viennent du Seigneur, car Lui seul donne grâce et gloire (cf. Ps 84,12).  
Dans Pr 11,16, la ןֵח־ת ֶׁשֵא acquiert, obtient, la gloire. Le verbe ךְמת, « saisir », « obtenir », 
« posséder », « soutenir », revient 21 fois dans la bible hébraïque, dont 9 occurrences dans les 
                                               
363
 Le TM, au niveau grammatical, met sur le même plan « sagesse » et « intelligence », alors que la LXX 
opère une distinction, car le mot Sagesse, qui reçoit en traduction l’article défini, n’est pas précédé de 
la préposition instrumentale ἐν, que le traducteur emploie pour le mot φρόνησις, « intelligence ». 
Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 177. 
364
 Rashi commente ainsi : « Conformément à la Tora ; et la sagesse, l’intelligence et le savoir sont la To-
ra ; ainsi le monde a été crée par eux. » Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. 
III, …, p. 64. 
365
 Cette tournure revient 16 fois dans le TM, spécifiant l’œuvre de Betsaléel, que YHWH a rempli de 
sagesse pour bâtir le sanctuaire (Ex 31,3 ; 35,30) et l’œuvre des femmes qui filent le poil de chèvre (Ex 
35,26). Mais c’est surtout YHWH qui agit et crée avec « sagesse » (cf. Ps 104,24 ; Pr 3,19). Et « celui qui 
marche avec Sagesse sera délivré » (cf. Pr 28,26). 
366
 On peut traduire également : « de miséricorde », « de fidélité ». 
367
 Avec l’emploi du verbe  ָּמא ָּצ , « trouver », le livre des Proverbes met en scène trois quêtes : la quête de 
Sagesse (cf. Pr 3,13 ; 8,17 ; 835 ; 24,14), la quête d’une femme et surtout de la femme « vaillante » 
(18,22, 31,10), mais aussi la quête d’un homme fidèle, de confiance (20,6). C’est en Gn 2,20, que le 
verbe « trouver » a son inauguration dans la Bible, lorsque l’homme ne trouve pas de vis-à-vis parmi 
les animaux façonnés par Dieu. La quête d’une femme s’enracine au commencement. 
368
 La LXX traduit : « c’est par Dieu qu’une femme est assortie à son mari » ; ce stique s’enrichit en grec 





. Ce verbe établit un lien ultérieur entre la femme de grâce et Sagesse, qui, ayant dans 
sa main gauche une longue vie et dans sa droite richesse et gloire (cf. 3,16), est présentée en 3,18 
comme un arbre de vie
370




Dans d’autres passages bibliques, nous retrouvons le terme ןֵח, « grâce », que nous venons 
de voir en Pr 11,16, étroitement lié au mot « femme », par la chaîne construite unissant ces deux 
mots en une seule unité. Ce mot nous fait découvrir le visage d’autres femmes, qui demandent à 
« trouver grâce » aux yeux de quelqu’un. Anne, demandant à trouver grâce aux yeux du vieux 
prêtre Éli, reçoit du Seigneur l’enfant demandé (cf. 1S 1,18-20) ; Ruth, ayant trouvé grâce aux 





 aux yeux du roi Assuérus et sauve ainsi sa vie et celle de son peuple 
(cf. Est 2,15.17 ; 5,2.8 ; 7,3 ; 8,5). Mais le sage des Proverbes tient aussi à préciser que la grâce 
trompe et que la beauté est éphémère ; digne de louange est donc uniquement la femme
374
 qui 
craint le Seigneur (cf. Pr 31,30). En guise de conclusion, il est important de souligner un dernier 
aspect de ce proverbe sur la femme gracieuse. Alors que l’auteur hébreu de Pr 11,16 se limite à 
affirmer qu’une femme « de grâce » obtient la gloire, le texte grec apporte une clarification : la 
γυνὴ εὐχάριστος suscite gloire « pour son mari ». Le traducteur grec semble vouloir souligner 
                                               
369
 Dans le livre d’Isaïe, il y a deux occurrences intéressantes, pour notre propos, indiquant le mysté-
rieux serviteur qui jouit du soutien du Seigneur (cf. Is 41,10 ; 42,1). 
370
 « Cette image éminemment sapientielle se retrouve quatre fois en Proverbes (voir 11,30 ; 13,12 ; 
15,4) ; elle a son lieu privilégié dans le récit de la Création, en Gn 2,9/3,22-24, d’où elle rejaillit dans 
les écrits ultérieurs et dans la symbolique juive et chrétienne. » BA XVII, Les Proverbes, p. 177. 
371
 Le texte du traducteur LXX est un peu différent : « Elle est un arbre de vie pour ceux qui s’attachent à 
elle, et pour ceux qui s’appuient sur elle comme sur le Seigneur, elle est sûre. » La glose, « comme sur le Sei-
gneur », est propre au texte grec, qui, « souvent cité par les Pères, a favorisé l’identification de Sagesse-
Arbre de Vie au Christ “Seigneur” […]. » Ibid, p. 177. 
372
 Le livre d’Esther grec débute avec le songe de Mardochée et se termine avec l’interprétation de ce 
songe par Mardochée : la reine Esther est comparée à la petite source qui devient un fleuve large, une 
eau abondante.  
373
 Toutes ces femmes trouvent grâce aux yeux d’hommes : Ruth auprès de Booz, Anne demande à 
trouver grâce aux yeux du prêtre Éli, Esther trouve grâce aux yeux du roi Assuérus. La seule femme, 
dont la Bible dit qu’elle a trouvé grâce auprès de Dieu, est Marie dans l’évangile de Luc ; l’Ange 
s’adresse à cette jeune fille de Nazareth avec ces paroles : μὴ φοβοῦ, Μαριάμ, εὗρες γὰρ χάριν 
παρὰ τῷ θεῷ, ne crains pas, Marie, car tu as trouvé grâce auprès de Dieu. (cf. Lc 1,30). 
374
 Encore une fois, la LXX s’éloigne de l’hébreu: 
« menteuses les complaisances, et vaine la beauté d’une femme,  
c’est la femme intelligente qui est bénie, 
qu’elle-même loue la crainte du Seigneur! » 
   Lelièvre et Maillot proposent une traduction intéressante, qui suggère la personnification de cette 
femme avec la Crainte du Seigneur : « Cette femme est la Crainte-du-Seigneur ! C’est elle qu’on doit 
louer ! » A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, …, p. 352 et 357. 
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une caractéristique de la gloire, dont nous avons déjà parlé. Cette femme εὐχάριστος, « douée de 
grâce », ne se saisit pas de la gloire pour en jouir elle-même, mais elle la suscite « pour son mari ». 
Voici encore un passage biblique suggérant la dimension nuptiale de la gloire.  
Gloire de l’homme : Pr 13,18 ; 20,3 ; 20,29 ; 21,21  
Nous avons déjà traité la question de la gloire, héritage des sages, et de la honte, patrimoine 
de l’insensé (Pr 3,35), et nous avons constaté que le livre des Proverbes affirme, par ailleurs, que 
la gloire ou l’honneur ne conviennent pas au sot (cf. Pr 26,1.8) et que la colère du fou est plus 
lourde qu’une pierre (cf. Pr 27,3). Mais le livre parle aussi de la gloire de l’homme ; nous allons 
nous intéresser aux sentences qui parlent de cette gloire. 
TM - Trad. litt. 





 תַחַכוֹת רֵמוֹשְו ר ָּסוּמ ַעֵרוֹפ ןוֹל ָּקְו שיֵרד ָּבֻכְי 
 Pauvreté et honte à qui néglige une correction  
et qui garde un avertissement sera glorifié 
BGT  
Pr 13,18  
πενίαν καὶ ἀτιμίαν ἀφαιρεῖται παιδεία  
ὁ δὲ φυλάσσων ἐλέγχους δοξασθήσεται  
La misère et le déshonneur,  
l’instruction les fait disparaître,  




דוֹב ָּכ ע ָּלַגְתִי ליִו  א־ל ָּכְו ביִרֵמ ת ֶׁב ֶׁש שיִא ָּל 
 Gloire pour l’homme, rester loin d’une querelle,  
et tout stupide se déchaîne 
BGT  
Pr 20,3  
δόξα ἀνδρὶ ἀποστρέφεσθαι λοιδορίας πᾶς 
δὲ ἄφρων τοιούτοις συμπλέκεται  
Gloire pour un homme de se détourner d’une insul-




 ם ָֹּחכ םיִרוּחַב ת ֶׁר ֶׁאְפִתרַדֲהַו ה ָּביֵש םיִנֵקְז 
L’honneur des jeunes gens, leur puissance 




Pr 20,29  
κόσμος νεανίαις σοφία  
δόξα δὲ πρεσβυτέρων πολιαί  
Parure pour les jeunes gens la sagesse, 





 ה ָּק ָּדְצ םיִיַח א ָּצְמִי ד ֶׁס ָּח ָּו ה ָּק ָּדְצ ףֵֹדרדוֹב ָּכְו 
Qui poursuit la justice et la fidélité 
trouvera la vie, la justice et la gloire 
BGT  
Pr 21,21  
ὁδὸς δικαιοσύνης καὶ ἐλεημοσύνης  
εὑρήσει ζωὴν καὶ δόξαν  
La voie de justice et de miséricorde  
trouvera vie et gloire 
À première vue ces proverbes semblent être assez disparates
375
. Essayons de découvrir 
quels liens thématiques les unissent. 
                                               
375
 À ces maximes il faut ajouter Pr LXX 18,11 : « La fortune d’un homme riche est une ville fortifiée, sa 
gloire fait beaucoup d’ombre. » Nous nous limitons à signaler que La LXX présente un texte qui 
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- L’homme, qui garde un avertissement, sera glorifié 
Pr 13,18 met en scène deux hommes : celui qui néglige la correction ou bien rejette 
l’instruction et, pour cela, il va vers la pauvreté et la honte ; celui qui, au contraire, garde la correc-
tion, l’avertissement, sera glorifié : 
TM - Trad. litt. 





 שיֵרןוֹל ָּקְו  תַחַכוֹת רֵמוֹשְו ר ָּסוּמ ַעֵרוֹפד ָּבֻכְי 
Pauvreté et honte à qui néglige une correction  
et qui garde un avertissement sera glorifié 
BGT  
Pr 13,18  
πενίαν καὶ ἀτιμίαν ἀφαιρεῖται παιδεία  
ὁ δὲ φυλάσσων ἐλέγχους δοξασθήσεται  
La misère et le déshonneur,  
l’instruction les fait disparaître,  
qui prend garde aux avertissements sera glorifié 
On retrouve ici l’opposition sémantique entre ןוֹל ָּק, « mépris », « honte», dérivant de la raci-
ne qlh, « être léger » et la racine דֵב ָּכ, ici à l’inaccompli pual, « être considéré », « être une per-
sonnalité de poids », « être glorifié
376
», que nous avons déjà signalé précédemment. Le traducteur 
grec semble avoir traduit un texte différent, ou alors il a commenté l’hébreu en renversant « la 
construction du premier stique, qu’il a interprété à la lumière du second377. » En grec disparaît 
l’opposition entre celui qui néglige la correction et celui qui garde un avertissement. La maxime 
hébraïque souligne en définitive que sera glorifié l’homme qui ne néglige pas la discipline et qui 
garde un avertissement. Le sage met en parallèle dans cette sentence deux mots hébreux. Le terme 
ר ָּסוּמ, signifiant « discipline, châtiment, correction », mais aussi « instruction, avis, leçon, exem-
ple », revient 41 fois dans le TM ; 23 occurrences du mot se trouvent dans le livre des Proverbes ; 
il s’agit donc d’un terme employé surtout par les sages et indiquant : 
- la correction ou l’instruction « d’un père » ou « de ton père »,  ב ָּא רַסוּמ (4,1 ; 13,1), 
ךָיִב ָּא רַסוּמ  (1,8), qu’un fils sage écoute (cf. 13,1) ; 
- la correction de YHWH lui-même, ה ָּוהְי רַסוּמ (3,11), qu’un fils ne doit pas rejeter ; 
- la correction ou l’instruction que Sagesse invite à accueillir : « acceptez ma discipline 
et non l’argent », ף ֶׁס ָּכ־לַאְו יִר ָּסוּמ־וּחְק  (8,10). 
                                                                                                                                         
s’écarte de l’hébreu, le stique b LXX étant original (Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 265). La fortune 
d’un homme riche est ici comparée à une ville fortifiée et sa gloire est comparée à l’ombre d’un grand 
arbre. 
376
 Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. I, …, p. 118. 
377
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 239. 
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Pour devenir sage, Sagesse exhorte à écouter et accepter l’instruction, la correction (8,33 ; 
cf. 19,20) et le sage conseille d’ouvrir le cœur à la discipline (23,12 ; cf. 23,23). Un proverbe sou-
ligne que « la crainte de YHWH est discipline de sagesse » : ה ָּמְכ ָּח רַסוּמ ה ָּוהְי תַאְרִי (15,33). 
En effet, l’homme qui garde la discipline marche vers la vie (10,17) et celui qui l’aime, aime le 
savoir (12,1) ; l’homme, qui garde son âme, s’éloigne des chemins de perversion (22,5). Au 
contraire, celui qui rejette la correction méprise son âme, sa vie (15,32) ; il aura en partage misère 
et honte (13,18). Le châtiment des insensés sera, en définitive, leur même folie (16,22). L’autre 
mot, que Pr 13,18 met en parallèle, est תַחַכוֹת, qui assume les significations de « réprimande, cor-
rection, reproche, châtiment, avertissement », mais aussi d’« argument, réplique ». Dans la bible 
hébraïque, on compte 24 occurrences de ce terme, dont 16 dans Proverbes. De même que ר ָּסוּמ, 
תַחַכוֹת est lui aussi un terme, dont l’emploi est fréquent surtout dans ce recueil écrit par des sages, 
où il est question des avertissements de Sagesse ou de YHWH : a) Sagesse exhorte à se retourner 
vers sa réprimande, son avertissement :יִתְחַכוֹתְל וּבוּש ָּת, pour qu’Elle puisse répandre son esprit et 
faire connaître ses paroles (1,23) ; b) le père exhorte son fils à ne pas rejeter la correction de 
YHWH,  ה ָּוהְי רַסוּמ , et à ne pas redouter son châtiment, וֹתְחַכוֹת (3,11). 
En Pr 6,23, le sage affirme que : ר ָּסוּמ תוֹחְכוֹת םיִיַח ךְ ֶׁר ֶׁדְו, « les avertissements de la correc-
tion » (Segond), ou bien « les exhortations de la discipline » (BJ), sont des chemins qui conduisent 
à la vie. Au contraire, les hommes, qui ont méprisé l’exhortation de Sagesse, vont manger le fruit 
de leur conduite (cf. 1,30-31) ; celui qui la méprise, s’égare (10,17) et celui qui la hait, est stupide 
(12,1) et mourra (15,10), car il rejette sa vie, son âme (15,32). Mais l’homme, qui écoute 
l’exhortation de Sagesse, acquiert le cœur (15,32) et celui qui l’observe est un homme avisé 
(15,5) : il sera glorifié (13,18) et demeurera parmi les sages (cf. 15,31). Suivant le parcours que les 
termes רַסוּמ et תַחַכוֹת nous ont indiqués, nous avons vu apparaître le portrait de deux hommes : 
celui qui néglige la discipline et l’exhortation de Sagesse et celui qui les garde. Ce dernier, qui 
aura une place au milieu des sages, obtiendra la gloire. L’ensemble de ces proverbes, qui se pré-
sentent comme des exhortations pour acquérir la sagesse, ne fait que confirmer ce qui a été affirmé 
en termes clairs par la maxime de 3,35 : la gloire, l’honneur, sont pour le sage, alors que la honte 
revient à l’insensé. 
- La gloire de l’homme s’abstenant des querelles  
Passons maintenant à la maxime de Pr 20,3 attribuant la gloire à l’homme qui s’abstient des 
querelles, ou qui habite loin d’elles, en opposition à l’homme stupide qui se livre à 
l’emportement378 : 
                                               
378
 Cf. la traduction de la Bible de Segond. 
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TM - Trad. litt. 




דוֹב ָּכ ע ָּלַגְתִי ליִו  א־ל ָּכְו ביִרֵמ ת ֶׁב ֶׁש שיִא ָּל 
 Gloire pour l’homme, rester loin d’une querelle,  
et tout stupide se déchaîne 
BGT  
Pr 20,3  
δόξα ἀνδρὶ ἀποστρέφεσθαι λοιδορίας πᾶς 
δὲ ἄφρων τοιούτοις συμπλέκεται  
Gloire pour un homme de se détourner d’une insul-
te! Tout insensé s’agrippe à de telles choses. 
La LXX explicite mieux le texte hébreu et, utilisant les verbes « “se détourner/ s’agripper, 
apo-stréphestai/sum-pléketai”, le traducteur souligne nettement l’antithèse379. » 
Le mot ביִר, « procès », « querelle », dont il est question dans cette sentence, revient 16 fois 
dans le recueil
380
. Le verbe, dérivant de la même racine, est présent uniquement en Pr 3,30 où le 
père exhorte son fils à ne pas se quereller avec un homme qui ne lui a pas fait de mal. En Pr 20,3 
le conseil du sage à son disciple, ou du père à son fils, est de se tenir loin d’une querelle, ou d’un 
procès. Cette mise en garde revient en plusieurs proverbes (17,14 ; 20,3 ; 25,8). La querelle, la 
dispute, sont provoquées par les lèvres de l’insensé (18,6) ou par l’homme querelleur, qui échauffe 
la dispute, comme le charbon donne la braise et les bûches du feu (26,21). Il est donc prudent de 
ne pas se mêler d’une dispute : ce serait comme saisir un chien par les oreilles (26,17). C’est en 
pressant la colère (litt. « les narines ») qu’on suscite une dispute (30,33), mais l’homme, « lent à la 
colère », apaise la querelle (15,18).   
La chaîne construite, םִיַפַא ךְ ֶׁר ֶׁא, dont le sens littéral est « long de narines, de nez », c’est-à-
dire « lent à la colère », ne revient que 12 fois dans la Bible
381
, indiquant dans la majorité de ces 
occurrences une qualité de YHWH. L’expression revient pour la première fois en Ex 34,6. 
L’expression est sur les lèvres de YHWH lui-même, proclamant son Nom, lors de la théophanie où 
le Seigneur, descendant de la nuée, passe devant Moïse, qui a demandé à voir Sa Gloire (cf. Ex 
33,18-23). Cette qualité d’être « long de narines » est signalée à côté d’autres attributs du Dieu 
d’Israël : Il est tendresse et pitié, riche en grâce et en fidélité (Ex 34,6 ; cf. Ps 86,15 ; 103,8 ; 
145,8) ; Il pardonne iniquité et rébellion (cf. Nb 14,18) ; Il est le Dieu des pardons (cf. Ne 9,17), se 
repentant du mal (Jon 4,2), c’est-à-dire qui revient sur sa décision d’infliger une punition à 
l’homme pécheur. Il est longanime et grand dans sa puissance (Na 1,3). Il s’agit donc d’une quali-
té que la Bible attribue éminemment à YHWH.  
                                               
379
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 273. 
380
 Cf. Pr 15, 18 ; 17,1.14 ; 18,6.17 ; 20,3 ; 22,23 (2x) ; 23,11 (2x); 25,8.9 (3x) ; 26,17 ; 26,21 ; 30,33. 
381
 Cf. Ex 34,6 ; Nb 14,18 ; Ne 9,17 ; Ps 86,15 ; 103,8 ; 145,8 ; Pr 14,29 ; 15,18 ; 16,32 ; Jl 2,13 ; Jn 4,2 ; Na 
1,3. À ces occurrences il faut ajouter celle de Pr 25,15, qui présente la chaîne construite : םִיַפַא ךְ ֶׁרֹאְב, 
rendue en français avec « par la lenteur à la colère » (Segond), « par une longue patience » (TOB et BJ). 
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C’est uniquement dans les 3 occurrences des Proverbes que cette expression se réfère à 
l’homme : celui qui est « lent à la colère » a une grande intelligence (Pr 14,29), il est préférable au 
רוֹבִג, à l’homme fort, à l’homme de guerre, au héros (Pr 16,32). Le sage parle aussi d’un homme 
« court de narines », en hébreu םִיַפַא־רַצְק ; cette expression est un hapax du TM. Cet homme 
« court de narines », c’est-à-dire « prompt à la colère », est capable de commettre n’importe quelle 
sottise (cf. Pr 14,17), alors que l’homme « long de narines », le longanime, est un homme qui 
apaise la querelle (Pr 15,18). Le verbe טַק ָּש signifie « être dans la quiétude », « être tranquille », 
« être en paix, en repos ». En Pr 15,18 le verbe est à la troisième personne de l’inaccompli hiphil ; 
dans cette conjugaison, le verbe acquiert la valeur de « donner de la tranquillité, pacifier, apaiser ». 
En Jg et Jos, ce verbe revient, comme une expression stéréotypée, pour indiquer une période de 
repos, une période sans guerre : « le pays se reposa de la guerre » (cf. Jos 11,23 ; 14,15) ; « le pays 
fut en repos pendant 40 ans » (cf. Jg 3,11 ; 3,30 ; 5,31 ; 8,28). Et c’est YHWH qui donne à Israël 
« paix et repos », durant le règne de Salomon et de Josaphat (cf. 1Ch 22,9 ; 2Ch 20,20). 
À la lumière de tous ces textes, on comprend mieux la maxime de Pr 20,3 affirmant que 
s’abstenir des querelles est une gloire pour l’homme382. Un deuxième proverbe va dans le même 
sens : l’homme sage, prudent, est lent à la colère, ךְיִר  א ֶׁה וֹפַא , et « sa gloire », « sa splendeur », 
consistent dans le fait de « passer par-dessus » les révoltes (Pr 19,11). Le mot utilisé ici pour dire 
cette gloire de l’homme est ת ֶׁר ֶׁאְפִת ; en hébreu, ce terme indique « la beauté, la splendeur, la gloi-
re », mais aussi « la renommée » et « l’honneur » ; le mot est employé 6 fois par l’auteur des Pro-
verbes et nous allons le retrouver bientôt.  
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 Le commentaire de Lelièvre-Maillot à Pr 20,3, limitant la sentence à  « ne pas se mêler des affaires des 
autres » comme un thème fréquent dans la littérature de sagesse, nous semble assez décevant. Les au-
teurs  ajoutent : « La sagesse est l’amie de la neutralité. […] elle conseille avec obstination de ne pas se 
mêler aux querelles des autres, Elle va même jusqu’à dire que la gloire ( !) d’un homme est de savoir se 
tenir à l’écart des disputes. Parfois courageuse, la sagesse n’est jamais téméraire. Cependant le conseil 
ici donné n’est peut être pas aussi plat qu’il semble. Beaucoup, en effet, nourrissent la prétention 
d’être des réparateurs de torts. Ils croient que, parce qu’ils vont intervenir, ils vont quasi magiquement 
apporter l’apaisement, alors que leur intervention ne fera qu’envenimer l’affaire. Faux arbitres, ils 
n’apporteront qu’un renouveau de querelles. Cf. d’ailleurs Mt 10,34ss. Il faut avoir la modestie de 
“respecter” les querelles des autres, la modestie de croire que nous ne sommes pas de nature des 
“conciliateurs”, mais plutôt des importuns. » Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Prover-
bes, t. II, …, p. 39 et 51.  
   Il est vrai que le conseil donné en Pr 20,3 n’est pas plat, mais pour en comprendre la profondeur il est 
nécessaire de relier la maxime aux autres sentences présentant les mêmes thèmes, chose que les auteurs 
ne semblent pas avoir faite, limitant le proverbe au simple conseil de « ne pas se mêler des affaires 
d’autrui ». En outre, l’image d’une Sagesse amie de la neutralité est discutable. Il nous semble plutôt 
que, dans ces maximes, Sagesse invite les hommes à devenir semblables au Seigneur, en les exhortant à 
marcher sur ses chemins de vie. 
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En définitive, la gloire, דוֹב ָּכ/ δόξα, de cet homme, ou son honneur, ת ֶׁר ֶׁאְפִת, « sa fierté »383, 
est de se tenir loin des querelles et de passer par-dessus la révolte. Par ses qualités, il ressemble au 
Seigneur lui-même, qui est lent à la colère, qui pardonne la révolte (cf. Ex 34,7) et donne à la terre 
repos et paix. Sur le visage d’un tel homme on peut voir un reflet de la gloire du Seigneur. 
- Les cheveux blancs δόξα, « gloire », des anciens 
Pr 20,29 mentionne les cheveux blancs comme étant la « splendeur » (TM), רַדֲה, ou la 
« gloire » (LXX), δόξα, des anciens. Le mot hébreu ה ָּביֵש revient 19 fois dans la Bible hébraïque. 
Le terme peut être rendu par « cheveux blancs », « tête chenue », mais aussi par « vieillesse », 
« grand âge ». La Bible désigne ainsi l’heureuse vieillesse, ה ָּבוֹט ה ָּביֵש, d’Abraham (Gn 15,15 ; 
25,8) et les cheveux blancs de Jacob (Gn 42,38 ; 44,29.31). Aux dires des femmes, Obed sera le 
soutient de la vieillesse de Noémie (Rt 4,15). Comme le patriarche Abraham et le juge Gédéon, 
David mourra, lui aussi, dans une heureuse vieillesse (1Ch 29,28). Et le psalmiste demande à Dieu 
de ne pas l’abandonner dans sa vieillesse (Ps 71,18). 
Le terme ה ָּביֵש, indiquant les cheveux blancs, revient deux fois dans le livre des Proverbes. 
Voici en parallèle le texte hébreu et grec, ainsi que la traduction de ces deux maximes : 





ת ֶׁר ֶׁטֲע ת ֶׁר ֶׁאְפִת ה ָּביֵש 
 אֵצ ָּמִת ה ָּק ָּדְצ ךְ ֶׁר ֶׁדְב 
Une couronne de splendeur, les cheveux blancs, 
sur le chemin de justice, on les trouve 
BGT  
Pr 16,31  
στέφανος καυχήσεως γῆρας  
ἐν δὲ ὁδοῖς δικαιοσύνης εὑρίσκεται  
couronne de fierté la vieillesse, 




ם ָֹּחכ םיִרוּחַב ת ֶׁר ֶׁאְפִת 
 רַדֲהַו  םיִנֵקְזה ָּביֵש 
L’honneur des jeunes gens, leur puissance 
et la splendeur des anciens, les cheveux blancs
 
BGT  
Pr 20,29  
κόσμος νεανίαις σοφία  
δόξα δὲ πρεσβυτέρων πολιαί  
Parure pour les jeunes gens la sagesse, 
gloire des anciens les cheveux blancs
 
La récurrence, dans ces deux proverbes, des termes ה ָּביֵש, « cheveux blancs », et ןֵק ָּז, 
« l’ancien, le vieillard », mais aussi de la racine רַד ָּה, « honorer, glorifier », nous renvoie à Lv 
19,32, (cf. BA) où le Seigneur exhorte à honorer l’homme âgé, le respect de la personne âgée étant 
pour l’homme une façon de manifester sa crainte de Dieu : 
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 יֵנְפִמה ָּביֵש  םוּק ָּת 
 ָּתְרַד ָּהְו  יֵנְפןֵק ָּז  
 ךָי ֶׁהלֹ  אֵמ ָּתאֵר ָּיְו 
ה ָּוהְי יִנֲא 
Devant les cheveux blancs, lève-toi 
et tu honoreras le visage du vieillard, 
ainsi tu craindras ton Dieu,  
Je (suis) YHWH  
Le mot דוֹב ָּכ n’est pas présent dans le texte hébreu de Pr 16,31 et 20,29. Le sage a employé 
ici les synonymes ת ֶׁר ֶׁאְפִת  et ר ָּד ָּה ; ce dernier mot est rendu par δόξα en Pr LXX 20,29. Les 
cheveux blancs sont définis, en 16,31, comme, ת ֶׁר ֶׁאְפִת ת ֶׁר ֶׁטֲע, une « couronne de splendeur ». Du 
mot ה ָּר ָּטֲע, « couronne », dont l’équivalent grec est στέφανος, on compte 24 occurrences dans le 
TM. Le premier emploi du terme se rencontre en 2S 12,30 (cf. aussi 2Ch 20,2), indiquant la cou-
ronne de la valeur d’un talent d’or, avec une pierre précieuse enchâssée, que l’on mit sur la tête de 
David, après la prise de la ville de Rabba. Le mot revient aussi dans le Cantique : c’est la couron-
ne que la mère de Salomon met sur la tête de ce dernier au jour de ses épousailles (Ct 3,11) et le 
psalmiste, chantant le couronnement du roi, désigne ainsi la couronne d’or pur avec laquelle 
YHWH couronne le roi-messie (Ps 21,3). Cette couronne revient aussi à des hommes justes, com-
me Mardochée, dans le livre d’Esther (8,15). Le mot acquiert enfin une signification eschatologi-
que dans le livre d’Isaïe : YHWH Sabaoth sera une « couronne d’éclat », יִבְצ ת ֶׁר ֶׁטֲעַל, pour le reste 
de son peuple (Is 28,5) et la ville de Sion sera ת ֶׁר ֶׁאְפִת ת ֶׁר ֶׁטֲע, une « couronne de splendeur » dans la 
main de YHWH (Is 62,3). Le mot « couronne » se charge donc d’un sens prégnant au fil des textes, 
le terme étant étroitement lié à la figure du roi messie, de YHWH et de la Jérusalem des derniers 
temps. 
Dans le livre des Proverbes, le sage emploie 5 fois le mot « couronne ». Le premier emploi 
du terme, dans le recueil, met en scène Sagesse qui glorifiera celui qui l’embrassera (4,8). Elle 
couronnera cet homme d’un diadème de grâce et d’une « couronne de splendeur » (Pr 4,9)384. La 
chaîne construite ת ֶׁר ֶׁאְפִת ת ֶׁר ֶׁטֲע, « couronne de splendeur, d’éclat », ne revient que 3 fois dans le 
TM : une fois en Isaïe, comme nous l’avons vu précédemment, où le prophète parle de Jérusalem 
comme d’une « couronne éclatante » dans la main de YHWH, et deux fois en Proverbes : en 4,9, 
                                               
384
 Le traducteur grec rend la chaîne construite « couronne de splendeur » par deux expressions différen-
tes : στέφανος δὲ τρυφῆς en 4,9 et στέφανος καυχήσεως en 16,31. D.-M. d’Hamonville com-
mente ainsi la traduction de cette locution en Pr LXX 4,9 : « “délices”, truphē : le traducteur s’écarte 
encore sensiblement de l’hébreu pour continuer de filer une double métaphore sensuelle (amorcée au 
v. 6 : “deviens son amant”) et militaire (v.8) ; l’expression du texte hébreu, “diadème de splendeur”, 
traduite plus littéralement en 16,31 (voir aussi 17,6 ; 19,11) devient “couronne de délices” (hapax de 
traduction LXX) ; le mot truphē , “délices”, ne peut manquer de faire penser au “paradis de délices” de 
Gn 2-3, traduction LXX du “jardin d’Éden” hébreu, expression reprise abondamment par les traduc-
teurs des prophètes. […] Les autres traducteurs usent de mots plus neutres : aúkhēsis, “fiérté” (Aquila), 
horaiōtēs, “beauté” (Théodotion), dόxa, “gloire” (Symmaque) ». BA XVII, Les Proverbes, p. 183. 
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que nous venons de le mentionner, et en 16,31 où les cheveux blancs de celui qui a marché sur les 
sentiers de justice représentent pour lui une « couronne de splendeur ». Cette dernière sentence 
trouve une sorte de confirmation en Pr 28,12 : « quand les justes triomphent (exultent), c’est une 
grande gloire », ת ֶׁר ָּאְפִת  ה ָּבַר. La LXX traduit : πολλὴ γίνεται δόξα, « la gloire devient nom-
breuse » ; on peut interpréter : « au triomphe des justes, il y a grande splendeur
385
. » Le sage signa-
le donc une parenté entre les justes et la gloire, la splendeur. 
Alors que la force est l’honneur, la beauté, et, selon le grec, la parure386 des jeunes, les che-
veux blancs sont la splendeur, ר ָּד ָּה, ou la gloire, δόξα, des anciens, mais ils constituent aussi une 
couronne de splendeur, de fierté, pour les hommes qui, leur vie durant, ont marché sur des sentiers 
de justice. 
- La gloire des « justes »  
Comme le psalmiste chante la louange des  « justes » qui, plantés dans la maison du Sei-
gneur, porteront du fruit même dans leur vieillesse, ה ָּביֵשְב, et proclameront la droiture du Seigneur 
(cf. Ps 92,14-16), ainsi le sage forge une maxime sur la gloire de l’homme qui poursuit la justice : 




 ףֵֹדרה ָּק ָּדְצ  ד ֶׁס ָּח ָּו 
 םיִיַח א ָּצְמִיה ָּק ָּדְצ דוֹב ָּכְו 
Qui poursuit la justice et la fidélité (bonté, miséri-
corde) trouvera la vie, la justice et la gloire 
BGT  
Pr 21,21  
ὁδὸς δικαιοσύνης καὶ ἐλεημοσύνης  
εὑρήσει ζωὴν καὶ δόξαν  
La voie de justice et de miséricorde  
trouvera vie et gloire 
Le texte hébreu et la traduction grecque divergent sur deux points : a) là où l’hébreu présen-
te un homme « poursuivant justice et miséricorde », le grec parle d’un « chemin de justice et misé-
ricorde » ; la forme du participe masculin ףֵֹדר , « celui qui poursuit », est rendue par le substantif 
ὁδὸς, « voie, chemin » : le grec perd ainsi l’aspect plus personnel de la maxime hébraïque ; b) en 
hébreu, le mot ה ָּק ָּדְצ, « justice », revient dans les deux stiques de la sentence, mais le traducteur 
LXX a omis de le traduire dans le deuxième stique.  
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 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 329. 
386
 Le stique a de la LXX est différent de l’hébreu ; le traducteur ne parle pas de la force, mais de la sa-
gesse comme ornement, parure, des jeunes. Le terme « parure », kósmos, est « un hapax de traduction 
de l’hébreu tip’èrèt, “splendeur”, en harmonie avec l’élément physique du stique, les “cheveux 
blancs”. » Ibid., p. 277. 
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On peut rendre le terme « justice », présent dans les deux stiques de l’hébreu, soit par deux 
mots différents : « justice et vérité » (Barucq) ; « bonté et justice » (TOB), soit gardant le même 
mot : « justice » (BJ, Segond) ; « générosité » (Lelièvre-Maillot). 
La forme verbale א ָּצְמִי, « trouvera », un inaccompli du qal à la troisième personne du mas-
culin, revient 7 fois dans le livre des Proverbes
387
. Dans deux sentences, ce verbe manifeste une 
quête : la quête d’un homme et celle d’une femme. Le sage en effet s’interroge : un homme fidèle, 
litt. « un homme de loyautés, de fidélités », םיִנוּמ  א שיִא, et une femme de valeur, לִיַח־ת ֶׁשֵא, qui les 
trouvera (cf. 20,6 ; 31,10) ? Nous avons déjà parlé plus haut de la femme de valeur : trouver une 
telle femme c’est trouver le bonheur (cf. Pr 18,22). Du terme םיִנוּמ  א, un masculin pluriel, on 
compte, dans le TM, sept occurrences au total. Le mot est présent trois fois dans notre recueil, 
indiquant le messager fidèle apportant la guérison (13,17), le témoin qui ne ment pas (14,15) et 
l’homme fidèle à trouver (20,6388). Où donc « trouver » un homme fidèle ? 
Pr 3,3-4 présente l’exhortation d’un père à son fils : si celui-ci inscrit bonté et fidélité dans 
son cœur, litt. « sur la table de son cœur », il « trouvera » grâce et faveur aux yeux de Dieu et des 
hommes. Notre proverbe de 21,21 parle d’un homme, qui, poursuivant justice et bonté, « trouve » 
ainsi la vie, la justice et la gloire. Comme nous l’avons déjà vu plus haut, vie et gloire sont 
l’apanage de Sagesse, et nous pouvons conclure que ce fidèle à « trouver » est, en définitive, un 
homme qui a trouvé la Sagesse. En effet, Elle déclare : « ceux qui me cherchent me trouvent » 
(8,17) et « qui me trouve a trouvé la vie et la faveur de YHWH » (8,35). L’homme qui a trouvé 
Sagesse est proclamé « heureux » (3,13), il a trouvé un avenir (24,14). En cherchant Sagesse, 
comme un trésor, l’homme comprend la crainte de YHWH et « trouve » la connaissance de Dieu 
(2,5). Cet homme fidèle aura la gloire en partage, ainsi que vie et justice. 
La gloire de Dieu et la gloire du roi : Pr 14,28 ; 25,2 
Poursuivant notre recherche des occurrences dans le recueil des sages, deux proverbes, par-
lant de la gloire de Dieu et de la gloire du roi, se présentent à nous ; voici le texte hébreu et grec, 
avec la traduction respective, de ces deux maximes : 
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  « Le verbe trouvera, yimça’, donne un relief saisissant à ce verset : l’homme généreux et loyal va 
trouver sur sa route les honneurs et la générosité que lui offriront les autres. C’est un exemple de cette 
rétribution immanente que la sagesse estime juste et normale dans ce monde (18,22 ; 21,13). Il faut 
donc conserver la répétition du mot générosité, çedāqâh ; pratiquée, elle amène en retour une généro-
sité reçue. […] On rappellera que, dans l’Évangile, l’homme généreux retrouvera au centuple ce qu’il a 
donné (Mc 10,30). […] Pour Ibn’ (Ibn Ezra) et MD’ [Meçûdat David] “l’honneur c’est de l’argent d’un 
bon poids, apporté par les hommes ou par Dieu”. » Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des 
Proverbes, t. II, …, p. 39 et 51. 
388
 Les autres occurrences du mot se trouvent en 2S 20,19 (les fidèles d’Israël), en Ps 12,2 et 31, 24 (les 
fidèles, que YHWH garde) et en Is 26,2 (la nation juste et fidèle). 
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 ם ָּע־ב ָּרְבתַרְדַה ךְ ֶׁל ֶׁמ־ 
ןוֹז ָּר תַתִחְמ םֹאְל ס ֶׁפ ֶׁאְבוּ 
Dans l’abondance du peuple, la splendeur du roi 
et dans l’absence de population, la ruine d’un prince
   
BGT  
Pr 14,28  
ἐν πολλῷ ἔθνει δόξα βασιλέως  
ἐν δὲ ἐκλείψει λαοῦ συντριβὴ δυνάστου 
À nation nombreuse, gloire du roi, 





ֹדבְכ  ר ָּב ָּד רֵתְסַה םיִהלֹ  א 
ֹדבְכוּ ר ָּב ָּד ֹרקֲח םיִכ ָּלְמ 
La gloire de Dieu, cacher la parole 
la gloire des rois, scruter la parole 
BGT  
Pr 25,2  
δόξα θεοῦ κρύπτει λόγον  
δόξα δὲ βασιλέως τιμᾷ πράγματα  
La gloire de Dieu voile la parole, 
la gloire du roi honore les décrets
 
- Splendeur et gloire du roi 
À propos de Pr 14,28, il faut remarquer la diversité de traduction de la chaîne construite 
ךְ ֶׁל ֶׁמ־תַרְדַה, « la splendeur du roi », un hapax du TM, rendu en grec par δόξα βασιλέως, « la gloi-
re du roi ». Le terme ה ָּר ָּדֲה, « ornement, gloire », ne revient que 5 fois dans toute la Bible hébraï-
que. Dans les quatre autres occurrences (1Ch 16,29 ; 2Ch 20,21 ; Ps 29,2 ; 96,9), le mot se trouve 
lié au terme ש ֶֹׁדק, « mise à part, sainteté, consécration », formant la chaîne construite ש ֶֹׁדק־תַרְדַה 
que l’on peut traduire par « éclat de sainteté », mais aussi par « ornement sacré ». Nous revien-
drons sur ces occurrences, qui sont étroitement liées à la gloire du nom de YHWH. Revenant à Pr 
14,28, nous nous bornons à souligner le fait que la splendeur (TM) ou la gloire (LXX) du roi est 
constituée par l’abondance du peuple, ם ָּע־ב ָּרְב, ce qui pourrait dénoter une qualité propre à ce roi : 
un roi pacifique, attentif à la croissance de son peuple et qui œuvre pour son bien. Une des fonc-
tions royales est, en effet, celle d’assurer, par les victoires sur l’ennemi extérieur, la prospérité du 
peuple et faire régner la justice à l’intérieur de son territoire389. Un peuple nombreux est donc la 
gloire de ce roi assurant la paix dans son royaume. 
- Gloire de Dieu et gloire du roi 
Venons-en maintenant à Pr 25,2, qui met en parallèle la gloire de Dieu et la gloire du roi. Il 
faut tout d’abord signaler que le texte hébreu présente deux formes abrégées du terme דוֹב ָּכ, c’est-
à-dire ֹדב ָּכ. Cette forme du mot revient ici et au v. 27, ם ָֹּדבְכ, « leur gloire390». Dans les deux stiques 
du proverbe, le terme est à l’état construit, indiquant la gloire de Dieu et la gloire des rois (TM), 
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 Cf. sur ce point l’article « Roi », Vocabulaire de Théologie Biblique, …, col. 1135. 
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ou du roi (LXX). D.-M. d’Hamonville commente ainsi les diversités de traductions du TM et de la 
LXX : 
« La LXX met en parallèle Dieu et “le” roi, au singulier ; TM pluriel melākīm, qui rime avec 
’èlōhīm. […] ~ “honore” : le traducteur semble avoir lu hōqar, de yāqar, “estimer, honorer”, 
au lieu de haqōr TM, “sonder, scruter”, qui est plus riche de sens en opposition à “cacher, voi-
ler” du stique a ; en hébreu la même racine revient au verset suivant (le cœur “in-sondable” du 
roi). ~ le verset grec, dans sa concision, reste susceptible d’interprétations diverses391. » 
Le stique a du proverbe affirme que la gloire de Dieu est de « cacher » la parole. La forme 
verbale רֵתְסַה est un infinitif construit hiphil du verbe רַת ָּס, « cacher, dissimuler ». Dans la Bible, 
Dieu est souvent le sujet de ce verbe, lorsqu’Il cache sa face, quand le peuple l’abandonne en ser-
vant d’autres dieux (cf. Dt 31,16-18 ; 32,20 ; Is 59,2 ; Ez 39,23.24 ; Mi 3,4). Employant ce verbe, 
le prophète Isaïe exprime le mystère insondable de Dieu : « en vérité, tu es un Dieu qui se cache, 
Dieu d’Israël, sauveur ! » (Is 45,15 BJ). Dans notre proverbe, Dieu cache une parole, ר ָּב ָּד, terme 
que le traducteur grec a rendu par λόγος. Le mot ר ָּב ָּד peut assumer les valeurs de « discours, pa-
role, mot », mais peut aussi signifier « chose, affaire, événement ». Avec la majorité des ver-
sions
392
, nous rendons ici le terme par « parole ». Mais une question surgit : quel est le sens de ce 
proverbe, où le sage affirme que la gloire de Dieu est de cacher la parole, ou une parole ?  
Un verset du livre du Deutéronome oppose des « choses cachées », propres à YHWH, à des 





 וּניֵהלֹ  א ה ָּוהיַל ֹתר ָּתְסִנַה 
 וּנ ָּל תלְֹגִנַהְום ָּלוֹע־דַע וּניֵנ ָּבְלוּ 
 תֹאזַה ה ָּרוֹתַה יֵרְבִד־ל ָּכ־ת ֶׁא תוֹשֲעַל 
Les choses cachées (sont) à YHWH notre Dieu 
et les choses révélées à nous et à nos enfants pour toujours,  
pour accomplir toutes les paroles de cette torah 
Il y a donc bien des choses cachées en Dieu et des choses qu’Il a révélées aux Israélites, 
c’est-à-dire toutes les paroles de la Torah. Mais notre question demeure : quelles sont ces « choses 
cachées », cette « parole » que Dieu cache et qui constitue sa gloire ? 
La chaîne construite םיִהלֹ  א ֹדבְכ, « gloire de Dieu », est un hapax du TM, dû à la forme dé-
fective du terme דוֹב ָּכ. L’expression, avec graphie pleine, se retrouve cinq fois chez le prophète 
Ézéchiel ; il s’agit de la formule « la gloire du Dieu d’Israël », לֵא ָּרְשִי־יֵהלֹ  א דוֹבְכ. Le prophète 
contemple, donc, la gloire du Dieu d’Israël à Jérusalem (8,4) ; il voit cette gloire quitter le temple 
et la ville de Jérusalem (9,3 ; 10,19 ; 11,22) et puis revenir dans le temple futur (43,2). Soit en 
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 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 311. 
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 Sur ce point et sur le commentaire à Pr 25,2, cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Pro-
verbes, t. II, …, p. 194-195. 
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hébreu soit en grec, il existe un lien textuel évident entre םיִהלֹ  א ֹדבְכ/ δόξα θεοῦ393, « la gloire de 
Dieu », de Pr 25,2 et les occurrences d’Ézéchiel. À ce propos est intéressant le commentaire de 
Rashi et Ibn Ezra : pour eux, ce que Dieu cache aux hommes, ce sont « la théophanie du Char 
dans Ez 1 et l’œuvre de la Création » ou « l’existence à partir de rien394. » 
Cependant, le stique a de Pr 25,2 reste mystérieux : la gloire de Dieu est de cacher la paro-
le. Mais quelle est cette parole que Dieu cache ? Faut-il prendre la signification de ר ָּב ָּד, au sens 
fort du mot, et penser qu’il s’agit, dans cette maxime, de la Parole même de Dieu, cachée par Sa 
gloire ? Afin de chercher une réponse plus appropriée, revenons aux autres occurrences du verbe 
רַת ָּס, « cacher, dissimuler ». Nous avons dit plus haut que Dieu est souvent le sujet de ce verbe et 
qu’Il cache sa face, ce qui provoque le cri de Job et du psalmiste. En effet, un appel déchirant 
monte vers Dieu: « pourquoi caches-tu ton visage ? » (cf. Jb 13,24 ; Ps 13,2 ; 44,25 ; 69,17, 
88,14 ; 89,46 ; 102,2 ; 143,7). Mais à côté de cette réalité mystérieuse d’un Dieu caché, voilant sa 
face à l’homme, on voit émerger des textes une réalité tout aussi étonnante : YHWH ne cache pas 
sa face au misérable qui crie vers Lui (Ps 22,25) et Il cache à l’abri, ר ֶׁתֵסְב, de sa face ceux qui le 
craignent (Ps 31,20-21).  
Le verbe revient aussi au sujet de personnages bibliques : Moïse se voile la face lorsque 
YHWH lui parle au buisson ardent (Ex 3,6) ; David demeure longtemps un messie qui se cache
395
 
et, dans le Ps 27,5, il chante son espérance : וֹ ִ֑לֳה ָּא ר ֶׁת ִֵ֣סְב יִנֵרִתְס ֱַ֭י, « Il me cachera à l’abri de sa ten-
te », et, ailleurs, il demande à Dieu d’être caché à l’ombre de ses ailes, יִנ ֵֵּֽריִתְסַת ךָי ֶָׁ֗פ ָּנ ְַ֜כ ל ִֵּ֥צְב, (Ps 
17,8 ; cf. 61,5). Le Seigneur cache donc son messie, comme il garde à l’abri ses prophètes (cf. 1R 
17,3 ; Jr 36,26). Il y a encore un autre personnage qui déclare être caché par le Seigneur. C’est le 
serviteur que YHWH a choisi dès le sein maternel : יִנ ֵּֽ ָּריִתְסִה וֹ ֶ֖ת ָּפְשַאְב, « Il m’a caché dans son car-
quois » (Is 49,2), affirme-t-il. Ce serviteur, qui, comme une flèche, est caché dans le carquois du 
Seigneur, ne cachera pas sa face aux outrages et aux crachats (Is 50,6).  
À la lumière de tous ces textes, nous pouvons conclure que cette parole que Dieu cache de-
vient lourde de sens assumant une dimension très personnelle dans la figure du messie, caché à 
l’abri de la tente du Seigneur, et dans celle du serviteur, caché dans son carquois. Ces deux per-
sonnages auront la gloire en partage : David sera glorifié aux yeux des servantes (2S 6,22), le mys-
térieux serviteur sera glorifié aux yeux de YHWH (cf. Is 49,5). Et une espérance sans égale est 
annoncée en Ézéchiel par YHWH lui-même : « Je ne leur cacherai plus ma face, car je répandrai 
mon Esprit sur la maison d’Israël » (Ez 39,29).  
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 Dans le NT, l’expression δόξα θεοῦ se rencontre uniquement en 1 Co 11,7, désignant l’homme 
comme image et gloire de Dieu : εἰκὼν καὶ δόξα θεοῦ ὑπάρχων· 
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 Cf. A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, …, p. 195. 
395
 Cf. 1 S 20,2.19.24 ; 23,19 ; 26,1 ; Ps 54,2. 
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Passons maintenant au stique b du proverbe qui présente, comme déjà vu plus haut, des di-
vergences entre les deux versions:  
la gloire des rois est scruter la parole (TM), 
la gloire du roi honore les décrets (LXX
396
). 
Alors que la gloire de Dieu est de cacher la parole, la gloire des rois est de la « scruter », de 
la « pénétrer ». Le verbe רַק ָּח, « chercher, rechercher, examiner, enquêter », indique l’action 
d’investiguer sur une affaire (Dt 13,15), d’explorer un pays (Jg 18,2) ou une ville (2S 10,3 ; cf. 
1Ch 19,3), de scruter les intentions de quelqu’un (1S 20,12). YHWH, dont la grandeur et 
l’intelligence sont insondables (cf. Ps 145,3 ; Is 40,28), sonde les reins de l’homme (Jr 17,10 ; cf. 
Ps 139,1.23). La gloire des rois, en tant qu’intermédiaires entre Dieu et les hommes, est donc de 
« scruter la parole ». Ils partagent en quelque sorte une activité qui appartient en tout premier lieu 
à Dieu lui-même.  
À la lumière de Pr 8,15-16, on pourrait avancer l’hypothèse que cette parole à examiner, à 
scruter, à pénétrer, est une parole de sagesse. En effet, Sagesse, qui a été elle-même scrutée par 
Dieu (cf. Jb 28,27), déclare que c’est par elle que les rois règnent et que les princes décrètent ce 
qui est juste. Et c’est un cœur intelligent que Salomon demande au Seigneur, pour pouvoir gou-
verner Son peuple, un peuple si « lourd » (1R 3,9).  
La recherche de la gloire : Pr 25,27 
Le proverbe, qui va retenir notre attention maintenant, pose divers problèmes, soit au ni-
veau textuel, soit au niveau de l’interprétation. Dans le stique a de Pr 25,27, il est question de 
miel. Le mot שַבְד, « miel », revient 4 fois dans le recueil, il est donc intéressant de considérer 
aussi les 3 autres proverbes où ce mot apparaît, pour essayer de trouver une interprétation adéqua-
te à cette maxime : 




 םַֹענ־יֵרְמִא שַבְד־ףוּצ 
ם ֶׁצ ָּע ָּל אֵפְרַמוּ ש ֶׁפ ֶׁנַל קוֹת ָּמ 
Un rayon de miel, les paroles aimables 
douceur pour la gorge et guérison pour les os 
BGT  
Pr 16,24  
κηρία μέλιτος λόγοι καλοί  
γλύκασμα δὲ αὐτῶν ἴασις ψυχῆς  
Un rayon de miel, les belles paroles 
leur douceur, guérison de l’âme 
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 Le texte de la LXX, comme nous l’avons déjà déjà vu plus haut, est légèrement différent : la gloire du 
roi  (TM : des rois) honore les décrets (TM : scruter la parole). Le traducteur LXX a probablement lu 






יִנְב־ל ָּכ  א ךָ ֶׁכִח־לַע קוֹת ָּמ ת ֶׁפֹנְו בוֹט־יִכ שַבְד 
 ךָ ֶׁשְפַנְל ה ָּמְכ ָּח ה ֶׁעְד ןֵכ 
תֵר ָּכִת ֹאל ךְָת ָּוְקִתְו תיִרֲחַא שֵיְו ָּתא ָּצ ָּמ־םִא 
Mange, mon fils, du miel car il est bon et un rayon 
de miel est doux à ton palais. Ainsi, connais la sa-
gesse pour ton être, si tu [la] trouves, il y aura un 
avenir et ton espoir ne sera pas retranché. 
BGT  
Pr 24,13-14 
φάγε μέλι υἱέ ἀγαθὸν γὰρ κηρίον ἵνα 
γλυκανθῇ σου ὁ φάρυγξ οὕτως αἰσθήσῃ 
σοφίαν τῇ σῇ ψυχῇ ἐὰν γὰρ εὕρῃς ἔσται 
καλὴ ἡ τελευτή σου καὶ ἐλπίς σε οὐκ 
ἐγκαταλείψει  
Mange du miel, fils, il est bon le rayon, pour que se 
délecte ta gorge : c’est ainsi que tu sentiras la sa-
gesse en ton âme ; si tu la trouves en effet, belle 




 ָּך ֶׁיַד ֹלכ  א ָּתא ָּצ ָּמ שַבְד 
וֹתאֵקֲהַו וּנ ֶׁע ָּבְשִת־ן ֶׁפ 
Du miel tu a trouvé, mange ta suffisance, 
de peur que tu en sois rassasié et tu le vomisses
 
BGT  
Pr 25,16  
μέλι εὑρὼν φάγε τὸ ἱκανόν  
μήποτε πλησθεὶς ἐξεμέσῃς  
Si tu trouves du miel, manges-en modérément, 
de peur que, saturé, tu ne vomisses. 
WTT
 Pr 25,27 
 
 בוֹט־ֹאל תוֹבְרַה שַבְד ֹלכ ָּא 
 ר ֶׁקֵחְודוֹב ָּכ ם ָֹּדבְכ 
Manger trop de miel, n’est pas bon  
et la recherche de leur gloire (est) gloire
 
BGT  
Pr 25,27  
ἐσθίειν μέλι πολὺ οὐ καλόν  
τιμᾶν δὲ χρὴ λόγους ἐνδόξους  
Il n’est pas bon de manger beaucoup de miel, 
il faut honorer les paroles célèbres (glorieuses)
 
Les deux premières sentences, Pr 16,24 et 24,13-14, utilisent les termes « miel » et « rayon 
de miel » comme des métaphores indiquant, d’une part, les « bonnes paroles » et, d’autre part, la 
« Sagesse ». L’expression םַֹענ־יֵרְמִא, « dires aimables, doux, agréables », comparés ici à un rayon 
de miel, revient encore en Pr 15,26 où ces mots sont définis comme « purs », alors que les pen-
sées, les projets mauvais sont en horreur à YHWH. Ces « paroles douces », que le grec traduit par 
λόγοι καλοί, « belles paroles », sont agréables pour la gorge ou pour l’âme, mais elles sont aussi 
un remède pour les os, pour le corps. Le grec a gardé uniquement la mention « remède de l’âme », 
ἴασις ψυχῆς. La BA explique ainsi ce verset : 
  « Stique b TM ; Théodotion et Symmaque “douceur pour la gorge [“l’âme”, nèphèsh 
/psukhē] et guérison pour les os.” ~ Grégoire de Nysse commente : “Tous les prophètes, en 
prêtant leur voix à l’Esprit qui parlait en eux, devenaient douceur, en faisant couler de leur 





L’adjectif καλοί, référé aux λόγοι, se retrouve encore en Pr 22,17, désignant comme 
« belles » les paroles des sages et, en hébreu, le terme םַֹענ, « charme, bonté, délices », indique les 
chemins de délices de Sagesse (Pr 3,17 ; cf. 2,10). On comprend alors le lien entre la métaphore 
                                               
397
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 256. 
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du miel et la douceur de Sagesse, que le sage introduit, de façon plus explicite, en Pr 24,13-14, le 
miel délectant la gorge et la Sagesse étant la douceur l’âme. Dans la lignée d’Origène398, de nom-




Les deux maximes du chapitre 25 constituent, au contraire, une mise en garde : il faut man-
ger le miel avec modération, autrement on risque de s’écœurer et d’en vomir. Les deux versions, 
hébraïque et grecque, divergent sensiblement pour le stique b, dont l’interprétation reste difficile. 
La BA commente ainsi cette diversité de traduction :  
« Le stique b surprend : faut-il comprendre que ces “paroles célèbres” sont le précédent pro-
verbe sur le miel (v. 16) qui invitait à la modération ? Ou bien, au contraire, opposer le miel, 
dont la consommation excessive fait vomir (v.16) et les paroles célèbres, toujours bonnes à 
méditer ? ~ Isaac le Syrien, associant les v. 16. 27a. 28, donne cette interprétation dans la li-
gne d’Évagre : “Il n’est pas bon de trop sonder les paroles de Dieu, le miel, pour n’avoir pas 
l’impudence de toucher aux choses spirituelles qui dépassent l’âme […] l’homme doit en re-
vanche rendre gloire, adorer et rendre grâce en silence de ce qu’il lui est donné de compren-
dre” (23e Disc. ascétique). ~ On peut reconnaître en endόxous le mot hébreu kābōd, répété 
dans le TM, et en timân le mot ḥēqèr (voir v. 2) ; le stique b hébreu est difficile, les traduc-
tions de Symmaque et de Théodotion, également obscures, n’offrent guère de secours pour 
l’interprétation (TM “ni de rechercher gloire sur gloire”)400. » 
Le rapprochement entre les deux hémistiches de ce proverbe est difficile : manger trop de 
miel/pénétrer leur gloire, en hébreu : ם ָֹּדבְכ. On peut se demander à quoi se rapporte le pronom 
suffixe pluriel ām, « leurs ». Avec Lelièvre et Maillot401, on peut avancer l’hypothèse suivante : le 
rédacteur final du livre aurait voulu introduire un écho répétant des termes déjà présents en Pr 
25,2 : « gloire des rois » et « pénétrer », « scruter ». S’agit-il alors de la gloire des rois ? 
On pourrait aussi lire, les consonnes restant inchangées, kebēdīm, « pesants, lourds » au lieu 
de kebōdām, et traduire : résoudre des choses lourdes, des problèmes graves [est une gloire]. Le 
traducteur LXX a lu debārīm, et non kebōdām : « il faut honorer les paroles [ou les cho-
ses] célèbres». D’autres interprètes ont rattaché le mem final au mot suivant, kābôd, « gloire », qui 
devient mekubbād, « écrasé, accablé402». 
Et encore, la conjonction w, qui relie les deux stiques, peut être comprise en tant que de 
conjonction de coordination, comme « et » ou « mais », ce qui donne deux hémistiches synony-
                                               
398
 Cf. Tr. Princ. 4,2,6. 
399
 Basile, In Princ. Pr. 14 ; Évagre, Schol. Pr. 270 ; Epit. 24,14 ; PG 17, 228B 1-5 etc. Cf. BA XVII, Les 
Proverbes, note à Pr 24,13-14,p. 296. 
400
 Ibid., p. 315. 
401
 Pour cette partie je suis A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, …, p. 204-205. 
402
 C’est la lecture qu’en fait la Vulgate. Pour toute cette partie, cf. ibid., p. 204-205. 
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mes ou antithétiques. Lelièvre et Maillot ont ainsi répertorié les diverses interprétations de Pr 
25,27 : 
-  Les deux hémistiches sont synonymes et évoquent des choses qui sont mauvaises. Le Tg et 
Syr ont : « …, à plus forte raison il ne faut pas rechercher des éloges » (litt. des paroles de 
louange). D’autres versions403 traduisent : « … pour les hommes rechercher leur propre gloire 
n’est pas une gloire » ; Barucq : « … ni rechercher gloire sur gloire ». La Vg traduit : « … de 
même celui qui scrute la Majesté sera accablé (mekubbād) par la Gloire ». Il s’agit probable-
ment de la reprise d’une tradition du judaïsme que Rashi rappelle : « Manger trop de miel fait 
allusion aux explications concernant l’œuvre du Char (Ez 1) et celle de la Création (Gn 1) ; il 
n’est pas bon de les dévoiler à la foule et aux ignorants qui, intéressés pas ces paroles, de-
manderont : “qu’y a-t-il au-dessus ? ou bien qu’y a-t-il au-dessous ?” ». Comme la Vg, A.A. 
Macintosh
404
 interprète : « … et celui qui recherche la gloire sera affligé » (mekubbād). Dans 
cette ligne d’interprétation, le texte de Si 3,21-24405 semble bien être un commentaire à Pr 
25,27 : « Ce qui est trop difficile pour toi, ne le recherche pas… » ; dans la même ligne, R. C. 
Leeuwen
406
 propose : « … chercher des choses difficiles n’est pas une gloire. » La BJ tra-
duit : « … ni de rechercher gloire sur gloire », lisant kabôd mikkabôd. 
- Les deux hémistiches évoquent des réalités opposées. On peut situer ici la traduction LXX : 
« mais on doit honorer des paroles célèbres ». La Bible de Segond propose : « mais recher-
cher la gloire des autres est un honneur ».  Driver
407
 offre cette interprétation : « …mais la re-
cherche de la gloire est honorable » ; la TOB glose ainsi : « mais l’étude de choses importan-
tes, c’est important »408 ; l’interprétation proposée par Lelièvre et Maillot est la suivante : 
« … mais résoudre des problèmes graves (kebēdīm, lourds) est une gloire ”. Une autre traduc-
tion possible est « … mais scruter des choses difficiles est un honneur409. » 
- Autres interprétations. Certains commentateurs ont corrigé ḥēqèr, “pénétrer”, résoudre, en 
hôqar, « est rare » ; ainsi la Bible de Maredsous et Mac Kane : « … use donc avec modéra-
                                               
403
 Lelièvre et Maillot citent NEB/Whybray, BP, BFC, RV. 
404
 Cf. VT 1970, pp. 112-114. 
405
 Voici la version de la BJ de ces versets : 
21
 Ne cherche pas ce qui est trop difficile pour toi, ne scrute pas ce 
qui est au-dessus de tes forces. 
22
 Sur ce qui t'a été assigné exerce ton esprit, tu n'as pas à t'occuper de choses 
mystérieuses.  
23
 Ne te tracasse pas de ce qui te dépasse, l'enseignement que tu as reçu est déjà trop vaste pour 
l'esprit humain.  
24
 Car beaucoup ont été égarés par leurs spéculations, leur imagination perverse a faussé 
leurs pensées.  
406
 Cf. VT 36, 1986, pp. 112ss. 
407
 Bib 32, 1951, p. 191. 
408
 Note de la TOB à ce verset : « Texte peut-être altéré. On peut comprendre : abuser d’une chose 
agréable peut devenir fastidieux, mais ce qui a de l’importance doit toujours garder son intérêt. » 
409
 Cf. note b) de la BJ à ce verset. 
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tion (ménage) des paroles de louange (élogieuses). » De même la Bible d’Osty, qui, interpré-
tant d’après le grec, comprend : « … épargne donc les paroles de louange ». Perles (cité par 
A. A. Macintosh) voit dans ḥqr une racine semblable à l’arabe et signifiant « mépriser » et 
propose « celui qui méprise la gloire est honoré ». Chouraqui, ne reliant pas les deux versets 
par une conjonction, traduit : « sonder leur gloire est gloire », et se demande, en note, si cette 
gloire est celle des justes. 
Le stique b de Pr 25,27 offre donc un foisonnement d’interprétations, très diverses et même 
de sens opposé ; il est difficile d’en privilégier l’une ou l’autre, mais il est intéressant de constater 
la richesse d’interprétations qui se déploie d’un texte si concis.  
Sagesse, humiliation/humilité et gloire : Pr 15,33 ; 18,12 ; 22,4 
Passons maintenant à l’analyse de trois proverbes, reliant des réalités qui à première vue 
semblent contrastantes : la sagesse, la gloire et l’humilité. Un paradoxe émerge de ces passages 
affirmant qu’avant la gloire il y a l’humilité. Nous avons vu precedemment que le terme ה ָּו ָּנֲע, 
revenant dans ces trois maximes, peut assumer les signfications d’« humilité » mais également 
d’« humiliation », selon le sens fondamental de la racine verbale dont il dérive410.  
Voici tout d’abord le texte hébreu de ces trois proverbes et la traduction grecque correspon-
dante, qui propose souvent une interprétation assez libre : 




 יֵנְפִלְו ה ָּמְכ ָּח רַסוּמ ה ָּוהְי תַאְרִידוֹב ָּכ ה ָּו ָּנֲע 
La crainte de YHWH, instruction de sagesse 
et avant la gloire l’humilité/humiliation. 
BGT  
Pr 15,33  
φόβος θεοῦ παιδεία καὶ σοφία  
καὶ ἀρχὴ δόξης ἀποκριθήσεται  αὐτῇ 
La crainte de Dieu, c’est l’instruction et la sagesse, et 





 יֵנְפִלְו שיִא־בֵל הַּבְגִי ר ֶׁב ֶׁש־יֵנְפִלדוֹב ָּכ ה ָּו ָּנֲע 
Avant le désastre s’élève le cœur de l’homme 
et avant la gloire l’humilité/humiliation. 
BGT  
Pr 18,12  
πρὸ συντριβῆς ὑψοῦται καρδία ἀνδρός  
καὶ πρὸ δόξης ταπεινοῦται  
Avant la ruine le cœur de l’homme s’exalte, 
avant la gloire il s’humilie. 
WTT
 Pr 22,4 
 ב ֶׁקֵעה ָּו ָּנֲע ה ָּוהְי תַאְרִי םיִיַחְו דוֹב ָּכְו ר ֶֹׁשע 
La récompense de l'humilité/humiliation,  
la crainte de YHWH, richesse, et gloire et vie. 
BGT  
Pr 22,4  
γενεὰ σοφίας φόβος κυρίου  
καὶ πλοῦτος καὶ δόξα καὶ ζωή  
Ce qu’engendre la sagesse, c’est la crainte du Sei-
gneur, et la richesse, et la gloire et la vie. 
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 Cf. l’étude sémantique, p. 28-30. 
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Pr 15,33 et 18,12 affirment que l’humilité ou l’humiliation411 devance la gloire. La LXX 
semble traduire deux textes différents. Le verset Pr LXX 15,33b s’écarte assez de l’hébreu. La BA 
souligne que « les nombreuses perturbations textuelles de la fin du chap. 15 empêchent d’imputer 
le phénomène à la seule “liberté” du traducteur412. » Mais il est aussi important de signaler que 
certains manuscrits présentent un troisième stique, une sorte d’interprétation du stique b hébreu : 
« la gloire marche devant les humbles » ou « marche à la rencontre [des humbles
413
] » ; Théodo-
tion et Symmaque suivent le TM : « avant la gloire, l’humilité414. » Par rapport au TM, le texte 
grec de Pr 18,12 est plus personnalisé : au lieu d’un concept abstrait, ה ָּו ָּנֲע, « humilité » ou « humi-
liation », le traducteur parle du cœur de l’homme qui, avant la gloire, s’humilie ou est humilié.  
En tout premier lieu, essayons de comprendre le stique a de Pr 15,33, où la crainte de 
YHWH est définie comme « correction de sagesse ». Le terme רַסוּמ, dont nous avons déjà parlé 
plus haut, peut assumer les valeurs de « discipline, châtiment, correction, instruction, avis, le-
çon » ; on trouve 23 occurrences de ce mot dans le livre des Proverbes, où il indique l’instruction, 
la correction de « ton père » (1,8) ou d’« un père » (4,1 ; 13,1) ou « de YHWH » lui-même415 
(3,11). C’est une instruction à retenir, car elle est « ta vie » (4,13 ; cf. 6,23) ; en effet, elle ouvre un 
chemin vers la vie (10,17). Sagesse exhorte à accepter, à épouser
416
 même, sa discipline, la préfé-
rant à l’argent (8,10). Il s’agit, en définitive, d’une instruction, d’une correction, d’une discipline, 
pour devenir sage (8,33 ; 19,20). Les fous, au contraire, dédaignent sagesse et discipline (1,7 ; cf. 
15,5 ; 15,32) ; misère et honte attendent celui qui néglige la discipline, alors que celui qui la garde 
sera honoré (cf. 13,18). La folie sera le רַסוּמ, « le châtiment », des insensés (16,22). Pour l’auteur 
des Proverbes, ce terme est donc étroitement lié à l’acquisition de la sagesse ou au refus de 
l’acquérir.  
Mais, comment comprendre la chaîne construite ה ָּמְכ ָּח רַסוּמ, « instruction, discipline, cor-
rection de sagesse », de Pr 15,33, qui est un hapax du TM? Nous avons vu que le traducteur LXX, 
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 Cf. aussi Pr 3,34 : Le Seigneur se moque des railleurs mais aux humiliés donne grâce. 
412
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 265. 
413
 Pr 11,2 affirme que la sagesse est avec les humbles. La version copte sahidique a : « La gloire marchera 
devant les humbles et le commencement de la gloire est les prémices de la justice du Seigneur qui gou-
verne les œuvres » et la version copte sahidique du papyrus Bodmer VI : « La crainte du Seigneur est 
instruction et sagesse : le commencement de la gloire est prémices de la justice de Dieu. » Cf. A. 
BARUCQ, Le livre des Proverbes, Paris, Gabalda, 1964, p. 138. 
414
 Sur ce point cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 253. 
415
 La chaîne construite ה ָּוהְי רַסוּמ , « instruction, leçon de YHWH », se retrouve seulement en Dt 11,2, se 
référant à tout ce que le Seigneur a accompli en Égypte, en faveur de son peuple. 
416
 Le verbe utilisé par l’auteur de Pr 8,10 est חַק ָּל, qui peut signifier aussi « épouser », « prendre comme 
épouse ». Nous avons déjà remarqué que l’auteur de Pr aime employer, au sujet de Sagesse, de termes 
suggérant une relation d’épousailles.  
175 
 
a coordonné les deux mots : « instruction et sagesse », la juxtaposition des deux mots se trouvant 
déjà en Pr 1,2.7. À la lumière des autres occurrences du mot dans le recueil, nous préférons inter-
préter la chaîne construite comme « une discipline, une correction qui conduit à la sagesse »
417
 ; 
on pourrait parler de la pédagogie de Sagesse, qui conduit à la vie, à la gloire. Meçûdat David
418
 
commente ainsi cette maxime : « Le respect [de Dieu] est considéré comme une correction afin 
d’être attentif à la sagesse. S’il en est ainsi, ce respect est la cause de la sagesse et la précède. Et de 
même “avant la gloire” il y a, indépendamment de toi, l’humilité, car l’humilité fait arriver la gloi-
re ; ainsi elle précède la gloire
419
. » 
Mais d’où vient-il, ce constat qu’avant la gloire il y a l’humilité/humiliation, au point que 
les sages ont composé une maxime ? Probablement cela découle-t-il de l’experience de la vie hu-
maine. Et on peut encore se demander : à quel personnage biblique le sage songe-t-il pour pouvoir 
oser une telle affirmation ?  
Le vocabulaire employé par le proverbe nous conduit, en effet, à divers personnages. Le 
premier est Moïse. C’est au moment où Myriam sa sœur, à laquelle se joint son frère Aaron, parle 
contre lui à cause de la femme kushite qu’il a épousée, que le narrateur désigne Moïse comme un 
homme « très humble » (TM). Cette qualité est attribuée à Moïse alors qu’il est contesté par sa 
sœur et son frère : « c’est une qualité qui se perçoit lorsqu’on est publiquement humilié420. » La 
LXX traduit le mot ו ָּנ ָּע par πραῢς421, « doux » : 




ה ֶׁשֹמ שיִא ָּהְו )ו ָּנ ָּע] (וי ָּנ ָּע[  דֹאְמ 
ם ָּד ָּא ָּה ֹלכִמ ה ָּמ ָּדֲא ָּה יֵנְפ־לַע ר ֶׁשֲא 
Et l’homme Moïse [était] très humble 
plus que tout adam qui [est] sur la face de la terre. 
LXT  
Nb 12,3  
καὶ ὁ ἄνθρωπος Μωυσῆς πραῢς σφόδρα 
παρὰ πάντας τοὺς ἀνθρώπους τοὺς ὄντας ἐπὶ 
τῆς γῆς  
Et l’homme qu’était Moïse était extrêmement doux 
en comparaison de tous les hommes qui sont  
sur la terre. 
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 Lelièvre et Maillot proposent trois possibilités de traduction : 1) une correction apportée par la sages-
se ; 2) une correction apportée à la sagesse ; 3) une correction pour amener à la sagesse. Cf. A. 
LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. I, …, p. 182. 
418




 Cité par A. LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. I, …, p. 182. 
420
 Cf. Ph. LEFEBVRE, De la Bible hébraïque à la Bible grecque (LXX), …, p. 10. 
421




Gilles Dorival, dans l’introduction au livre des Nombres de la BA, commente ainsi le choix 
fait par le traducteur grec : 
« […] est-il pauvre ou doux ? La LXX dit que Moïse “était extrêmement doux en comparai-
son de tous les hommes”. Elle prête ainsi à Moïse une des qualités les plus estimées chez les 
Grecs, la praόtēs, la “douceur”. Le mot du TM qui correspond à l’adjectif praús est ‘ānāw, 
qui signifie “pauvre, misérable” ; mais c’est là le mot écrit, le ketîb ; il y a un qerêy, un mot 
lu, ‘ānāyw, de sens discuté ; le yod supplémentaire n’est peut-être là que pour signifier qu’il 
ne faut pas comprendre ‘ānāw en son sens habituel. Les Targums ont conservé le ke-
tîb (“pauvre, humble”). Mais SifréNb 101 signale à la fois le sens de “pauvre” et de “paisible”, 
ce qui rappelle la traduction LXX. On peut donc se demander si, ici, la LXX ne traduit pas le 
qerêy, auquel elle donne le même sens que SifréNb
422
. » 
Moïse est donc « humilié » et « humble » (TM) ; c’est un homme « pauvre » ou « doux », 
« paisible » (LXX). Les deux mots
423
 reviennent dans le Ps 45. Le roi messie, décrit comme le 
plus beau entre les fils de l’homme, est invité à chevaucher sur son char pour la cause de la vérité, 
de l’humilité (TM : ה ָּו ָּנֲע) ou de la douceur (LXX : πραΰτης), et de la justice. C’est le deuxième 
personnage, à qui le mot ה ָּו ָּנֲע est attribué.  
Revenant à Moïse, il est important de signaler que, dans la suite du récit, YHWH lui-même, 
descendu dans une colonne de nuée, adresse une sorte de réprimande solennelle à Myriam et Aa-
ron, en défense de son serviteur. Dans ce passage du livre des Nombres, la LXX présente une 
occurrence supplémentaire du mot δόξα par rapport au TM (cf. Nb 12,8). Voici la traduction de 
Nb 12,6-8, dans les deux versions : 
TM - Trad. litt. LXX – Trad. BA 
 ה ָ֗ ָּוהְי ם ֶָׁ֔כֲאי ִִ֣בְנ ֹ֙ה ֶׁיְה ִֵּֽי־םִא י ִ֑ ָּר ָּבְד אִ֣ ָּנ־וּעְמִש ר ֶׁמא ֶֹ֖ יַו ֹ֙ה ָּאְרַמַב 
 ע ָ֔ ָּדַוְת ֶׁא וי ִ֣ ָּלֵאםוֹ ֶ֖לֲחַב ׃וֹ ֵּֽב־ר ֶׁבַדֲא 
׃אוּ ֵּֽה ן ִּ֥ ָּמ  א ֶׁנ י ִֶ֖תיֵב־ל ָּכְב ה ִ֑ ֶׁשֹמ י ִִ֣דְבַע ן ֵֶ֖כ־ֹאל  
 וֹ ָ֗ב־ר ֶׁבַדֲא ה ֶָׁ֞פ־ל ֶׁא ה ִ֣ ֶׁפ ֹ֙ה ֶׁאְרַמוּ  ת ָֹ֔דיִחְב א ִֹ֣ לְו תִַּ֥נֻמְתוּ
הֶ֖ ָּוהְי ׃ה ֵּֽ ֶׁשֹמְב י ִִּ֥דְבַעְב ר ֵֶ֖בַדְל ם ֶָׁ֔תאֵרְי א ִֹ֣ ל ַֹ֙עוּ ֹ֙דַמוּ טי ִִ֑בַי 
 
καὶ εἶπεν πρὸς αὐτούς ἀκούσατε τῶν 
λόγων μου ἐὰν γένηται προφήτης ὑμῶν 
κυρίῳ ἐν ὁράματι αὐτῷ γνωσθήσομαι καὶ 
ἐν ὕπνῳ λαλήσω αὐτῷ 
οὐχ οὕτως ὁ θεράπων μου Μωυσῆς ἐν ὅλῳ 
τῷ οἴκῳ μου πιστός ἐστιν 
στόμα κατὰ στόμα λαλήσω αὐτῷ ἐν εἴδει 
καὶ οὐ δι᾽ αἰνιγμάτων καὶ τὴν δόξαν 
κυρίου εἶδεν καὶ διὰ τί οὐκ ἐφοβήθητε 
καταλαλῆσαι κατὰ τοῦ θεράποντός μου 
Μωυσῆ  
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 Cf. BA IV, Les Nombres, p. 80-81. 
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 L’évangéliste Matthieu attribuera ces deux qualités à Jésus de Nazareth : ὅτι πραΰς εἰμι καὶ 




Et Il dit : Écoutez, s’il vous plait, mes paroles. 
S’il y un prophète de YHWH  parmi vous, c’est 
dans une vision que je me fais connaître, dans un 
songe je parlerai avec lui. 
 
7
 Non pas ainsi (de) mon serviteur Moïse. Dans 
toute ma maison , il est fidèle. 
8  
Bouche à bouche Je parle avec lui en vision et 
non pas dans des énigmes, et il regarde l’image 
de YHWH. Et pourquoi n’avez-vous pas craint de 
parler contre mon serviteur, contre  Moïse? 
6 
Et il leur dit : Écoutez mes paroles : lorsqu’il y 
aura chez vous un prophète pour Seigneur, dans 




 Ce n’est pas ainsi qu’est mon serviteur Moïse ; 
dans ma maison toute entière c’est mon homme 
de confiance.  
8
 Bouche contre bouche je lui parlerai, dans une 
forme visible et non par énigmes, et il a vu la 
gloire de Seigneur. Et pourquoi n’avez-vous pas 
craint de parler contre mon serviteur Moïse ? 
 
Dans le TM, Moïse regarde l’image de YHWH, תַנֻמְת ה ָּוהְי , alors que la LXX dit explicite-
ment qu’il a vu la gloire du Seigneur : καὶ τὴν δόξαν κυρίου εἶδεν. Et l’on peut se demander : 
en définitive, qu’a-t-il vu, Moïse ? La gloire ou l’image, la forme visible, du Seigneur424 ?  
Intéressante est la note de la TOB pour ce verset :  
« Le mot temouna, “forme, silhouette”, pourrait désigner, comme en Ex 33,20-23, une per-
sonne vue de dos. La forme se distingue en tout cas de la face du Seigneur, que Moïse, pas 
plus qu’un autre homme, ne pourrait voir sans mourir. »  
Le terme ה ָּנוּמְת, qui peut signifier aussi « apparence » ou « représentation plastique », ne 
revient que 10 fois dans toute la Bible hébraïque. Le mot apparaît surtout dans le livre du Deuté-
ronome, où on compte 6 occurrences sur les 10 mentionnées. L’auteur de ce dernier livre de la 
Torah ne se lasse de répéter le commandement d’Ex 20,4 et de Dt 5,8 : « tu ne te feras aucune 
représentation, aucune image » (cf. Dt 4,16.23.25). La motivation, donnée à cette interdiction, est 
liée à la nature même de la théophanie : lorsque YHWH a parlé à l’Horeb, du milieu du feu, les 
Israélites ont entendu uniquement sa voix, ils n’ont vu aucune image de Lui (cf. Dt 4,12.15). La 
LXX rend généralement ce terme par ὁμοίωμα (7 fois sur 10), mais une fois on trouve comme 
son équivalent le terme μορφή (cf. Jb 4,16) et deux fois le mot δόξα, en Nb 12,8 et Ps 17,15. La 
traduction du terme ה ָּנוּמְת par δόξα permet d’envisager un lien textuel, aussi bien en hébreu qu’en 
grec, entre ces deux passages. Comme pour Nb 12,8, on constate aussi pour Ps 17,15 une variante 
entre le TM et la traduction LXX : 
 
 
                                               
424
 La BA commente ainsi le v. 12,8 : « voit-il l’image de YHWH ou a-t-il vu la gloire de Seigneur ? Selon le 
TM, Moïse “voit l’image de YHWH” (temūnāh), là où la LXX affirme qu’ “il a vu la gloire de Sei-
gneur”. Le mot du TM, temūnāh, est compris de diverses manières : la “ressemblance” de YHWH 
(Targ. N. et O.), son “apparence” (Targ. Jo.), “sa figure” (J. de Vaulx), sa “forme” même (P.J. Budd). » 
BA IV, Les Nombres, p. 81. 
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 ךָי ֶׁנ ָּפ ה ֶׁז  ח ֶׁא ק ֶׁד ֶׁצְב יִנֲא 
 ץיִק ָּהְב ה ָּעְבְש ֶׁאךָ ֶׁת ָּנוּמְת 
 Moi, en justice, je contemplerai ton visage, 
Je me rassasierai, au réveil, de ton image 
LXT  
Ps 16,15  
ἐγὼ δὲ ἐν δικαιοσύνῃ  
ὀφθήσομαι τῷ προσώπῳ σου  
χορτασθήσομαι ἐν τῷ ὀφθῆναι τὴν δόξαν σου  
Mais moi, dans la justice,  
j’apparaîtrai devant ton visage,  
je serai rassasié quand m’apparaîtra ta gloire 
La traduction LXX du psaume diverge sur plusieurs points : les verbes sont au passif ; le 
traducteur a introduit un jeu de mots employant deux formes du même verbe : 
ὀφθήσομαι/ὀφθῆναι ce qui souligne davantage la corrélation entre πρόσωπον σου, « ton 
visage », et δόξα σου, « ta gloire » ; en hébreu, les termes mis en relation sont le visage et 
l’image ; en grec disparait le nom verbal, un infinitif construit du hiphil, ץיִק ָּהְב , « au réveil425».  
En hébreu, le verbe ה ָּז ָּח, « voir », « contempler », est le verbe de la vision prophétique ; ce 
verbe est employé entre autres en Ex 24,11. Moïse, avec Aaron et les soixante-dix anciens, montè-
rent, suivant l’ordre du Seigneur, sur la montagne du Sinaï. Ces privilégiés, parmi les fils d’Israël, 
« virent le Dieu d’Israël » (v. 10 : לֵא ָּרְשי יֵהלֹ  א תֵא וּאְרִיַו) et « contemplèrent Dieu » (v. 11 : וּז  ח ֶׁיַו
םיִהלֹ  א ָּה־ת ֶׁא ). Le psalmiste, qui a déjà affirmé que « les hommes droits contemplent sa face » (Ps 
11,7), semble songer à l’expérience de Moïse au Sinaï, lorsqu’il parlait face à face avec YHWH et 
regardait son image (Nb 12,8). Le psalmiste verra Dieu, il sera rassasié par la contemplation du 
visage de YHWH. Il se rassasiera de son image et cette vision le comblera. Le Tg parle ici de « la 
gloire de ton visage
426
. » Le psalmiste désire ardemment habiter la maison de YHWH, pour 
contempler sa bonté (Ps 27,4), car c’est au sanctuaire qu’on contemple YHWH et qu’on voit sa 
force et sa gloire (Ps 63,3).  
Il est encore important de souligner, comme le fait remarquer la BA, que l’expression 
« Moïse a vu la gloire du Seigneur » de Nb 12,8 semble faire référence à Ex 24,17, là où la gloire 
du Seigneur apparaît sous une forme visible
427. L’hébreu a : ה ָּוהְי דוֹבְכ הֵאְרַמוּ; et le grec : εἶδος 
                                               
425
 Jean-Luc Vesco commente ainsi : « Le réveil auquel le v. 15 du Ps 17 fait allusion a suscité bien des 
commentaires. […] De quel réveil le psalmiste parle-t-il ? D’un simple réveil matinal, symbole du salut 
après une nuit passée au sanctuaire ? Le psalmiste va vraisemblablement plus loin. Au châtiment des 
impies qui, après leur temps de vie, disparaîtront en laissant leur reste à leurs descendants, correspond 
un réveil où le juste sera comblé. À plusieurs reprises le verbe qyṣ, au Hi, désigne le réveil de la résur-
rection (Jr 51,39.57 ; Jb 14,12 ; Is 26,19 ; Dn 12,2). Le juste connaîtra ce réveil, il vivra avec Dieu une 
intimité qui le rassasiera. » Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, …, t.1, p. 192. 
426
 Pour ce paragraphe cf. ibid., p. 192. 
427
 Cf. BA IV, Les Nombres, p. 67. 
179 
 
τῆς δόξης κυρίου. La gloire du Seigneur, vue par Moïse et le fils d’Israël, a l’aspect d’un feu 
dévorant
428
. Et c’est un homme « humble », voire « humilié », qui contemple la gloire de YHWH. 
Le mouvement d’humiliation, souligné par ce passage – un homme humilié contemple la gloire –, 
nous semble être très important pour la suite de notre recherche. 
Le vocabulaire de l’humiliation est employé par l’auteur biblique pour désigner un autre 
personnage : il s’agit du Serviteur souffrant d’Isaïe. Ce mystérieux Serviteur est ה ֶׁנֻעְמ, « humilié » 
(Is 53,4), et le וּנֵמוֹלְש רַסוּמ, le « châtiment de notre paix », tout aussi mystérieux, est sur lui (53,5). 
Maltraité, le serviteur « s’humilie », ה ֶׁנֲעַנ, (53,7). Le vocabulaire n’indique pas un désir de modes-
tie, mais plutôt une « flétrissure sociale, une humiliation publique » : « le serviteur porte cons-




est sur lui. On pourrait 
affirmer avec Françoise Mies que « le corps souffrant, dans l’Ancien Testament, abrite […] la 
présence du Seigneur ; ce que, dans un autre contexte, on appellerait la Shekhinah
430
. » C’est pro-
bablement pour cela que YHWH affirme que le serviteur réussira, prospérera. Il sera même exalté. 
Et c’est en ayant à l’arrière-fond ce personnage énigmatique, décrit par le prophète, que Pr 22,4431 
prend tout son épaisseur : récompense de l'humiliation est la crainte de YHWH, avec richesse, et 
gloire et vie.  
À ces occurrences du mot ה ָּו ָּנֲע, s’ajoute un hapax qu’on trouve au verset 1 du Ps 132. Il 
s’agit de l’infinitif pual du verbe ה ָּנ ָּע, indiquant littéralement l’« être humilié » de David :  
 תוֹלֲעַמַה ריִש 
 דִו ָּדְל ה ָּוהְי־רוֹכְז 
וֹתוֹנֻע־ל ָּכ תֵא 
Chants des montées. 
Souviens-toi, YHWH, pour David,  
de toute son humiliation (Ps 132,1) 
Jean-Luc Vesco commente ainsi : « le mot désigne à la fois l’humiliation que Dieu envoie 
et l’affliction qu’éprouve celui qui en est l’objet. Si celui-ci l’accepte, on peut parler d’“humilité”. 
C’est le sens que la LXX et la Syr ont compris en vocalisant différemment l’hébreu consonantique 
du Ps 132,1. Il s’agit alors de l’humilité de David, attitude idéale du roi, dont Dieu doit se souve-
nir
432
. » Dans ce psaume, David est appelé, ךָ ֶׁדְבַע, « ton serviteur » (cf. v. 10), c’est-à-dire serviteur 
de YHWH. 
                                               
428
 Nous reviendrons, dans un autre chapitre, sur les textes de l’Exode concernant la gloire du Seigneur.  
429
 Cf. Ph. LEFEBVRE, De la Bible hébraïque à la Bible grecque (LXX), …, p. 10. 
430
 F. MIES, « Le corps souffrant dans l'Ancien Testament », RivB, (2006) vol.54 1 4, p. 290. 
431
 Probablement c’est en ayant en mémoire ce proverbe, qui voit la gloire comme une récompense de 
l’humiliation, que l’on peut comprendre le stique supplémentaire de Pr LXX 26,11A : « Il y a une 
honte qui mène au péché et il y a une honte qui est gloire et grâce. » Cf. aussi Si 4,21. 
432
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David, tome 2, « Lectio Divina 211 », Paris, Cerf, 2006, p. 1233. 
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À la lumière de tous ces passages, nous pourrions proposer une interprétation différente du 
mot ה ָּו ָּנֲע employé dans Ps 18,36, que la LXX traduit par παιδεία σου, « ta discipline » ou « ta 
correction ». À première vue la traduction que je propose pourrait sembler audacieuse, mais elle 
n’est que le résultat du parcours dessiné par les mots que nous avons suivis jusqu’ici, l’AT étant lu 
à la lumière du Nouveau : 
 ִּ֥ ֶׁעְש ִַ֫י ןָּ֣ ִֵ֪ג ָּמ ֘יִל־ן ֶׁתִתַו ךָ  
 יִנ ִֵ֑ד ָּעְסִת ִּ֥ךְָניִמי ִֵּֽו 
׃יִנ ֵֵּֽבְרַת ִּ֥ךְָתַוְנַע ְֵּֽו  
« Et tu me donnes le bouclier de ton salut,  
et ta droite me soutient  
et ton humiliation me grandit. » 
Ce verset fait émerger un dernier personnage à qui est attribué la ה ָּו ָּנֲע : il s’agit de YHWH, 
un Dieu qui s’abaisse, dont l’humilité/humiliation « grandit » l’homme. 
Un abaissé d’esprit obtient la gloire : Pr 29,23 
Pr 29,23 est la dernière maxime du livre des Proverbes comportant la mention du mot דוֹב ָּכ, 
« gloire ». Encore une fois, le texte de la LXX diverge sensiblement du TM : 




דוֹב ָּכ ךְֹמְתִי ַחוּר־לַפְשוּ וּנ ֶׁליִפְשַת ם ָּד ָּא תַוֲאַג 
L’orgueil d’un adam l’abaisse 
et l’abaissé de souffle (d’esprit)  
obtiendra la gloire 
BGT  
Pr 29,23  
ὕβρις ἄνδρα ταπεινοῖ  
τοὺς δὲ ταπεινόφρονας ἐρείδει δόξῃ κύριος  
L’insolence humilie un homme,  
les humbles d’esprit,  
le Seigneur les soutient par [sa] gloire
 
Le grec présente le pluriel les humbles d’esprit et introduit l’idée, par l’ajout du mot κύριος 
et du verbe ἐρείδω, que c’est le Seigneur qui soutient, par sa gloire, ces hommes, humbles 
d’esprit. La BA commente ainsi la version grecque de ce proverbe : 
« “les humbles d’esprit” : tapeinóphrōn est un hapax LXX mais le verbe correspondant se lit 
en Ps 130 (131),2, psaume de l’humble par excellence ; cet adjectif est repris en 1P 3,8. ~ “le 
Seigneur” : trait religieux propre à la LXX, stique b TM, “l’humble d’esprit (shepal-rūaḥ)” 
obtiendra la gloire. […]. Un commentaire souligne le trait religieux en éclairant ce proverbe 
par 1R 2,30 LXX : Dieu lui-même déclare qu’il glorifiera ceux dont la louange et la vie lui 
rendent gloire (PG 17, 248D-249A)
 433
. » 
Le proverbe hébreu présente une structure chiastique plus évidente que la maxime en grec, 
l’orgueil et la gloire se trouvant aux extrémités du stique :  
                                               
433
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 336. 
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A) l’orgueil de l’homme  B) l’abaisse  B’)  et l’abaissé d’esprit  A’)  obtient la gloire434. 
Le stique hébreu joue sur la répétition du verbe לֵפ ָּש, « être ou devenir bas », « être humilié, 
abaissé », et l’adjectif ל ָּפ ָּש, « bas, humble », « humilié, rabaissé ».  
La racine לפש revient 69 fois435 dans la bible hébraïque. Dieu est souvent le sujet de ce ver-
be : Anne chante, dans son cantique, que c’est YHWH qui abaisse et qui élève (1S 2,7 ; cf. Ps 
75,8) ; le Seigneur abaisse les orgueilleux (2S 22,28) et les méchants (Ps 147,6) mais Il relève les 
humiliés (Jb 5,11). C’est en effet YHWH qui voit les humbles (Ps 138,6), car Il est élevé. Dans le 
livre du prophète Isaïe, la racine est présente 18 fois
436
 pour annoncer que YHWH abaissera 
l’arrogance et l’orgueil de tout homme qui s’élève. C’est comme un refrain que le prophète ne se 
lasse de répéter de maintes manières. YHWH abaissera les esprits hautains et « tout ce qui est éle-
vé, sera abaissé » (cf. Is 2,12). La formule sera reprise par Ezéchiel, qui la modèle en chiasme : 
« ce qui est abaissé sera élevé ; ce qui est élevé sera abaissé
437
 » (Ez 21,31 ; cf. aussi 2S 22,28 et 
Ps 18,28). Le sage forge la formule en maxime affirmant que c’est l’orgueil qui abaisse l’homme.  
Étonnante est la dernière occurrence du terme ל ָּפ ָּש dans le livre d’Isaïe. Il s’agit d’une dé-
claration solennelle de YHWH, qui, utilisant les mêmes expressions, proclame sa proximité avec 





 א ָּשִנְו ם ָּר רַמ ָּא ֹהכ יִכ 
ןֵֹכש וֹמְש שוֹד ָּקְו דַע 
 שוֹד ָּקְו םוֹר ָּמןוֹכְש ֶׁא 
 א ָּכַד־ת ֶׁאְו ַחוּר־לַפְשוּ  
 תוֹיֲחַהְל ַחוּרםיִל ָּפְש  
םיִא ָּכְדִנ בֵל תוֹיֲחַהְלוּ 
car ainsi a dit celui qui est haut et élevé,  
demeurant en éternité et saint (est) son nom  
haut et saint je demeure  
et avec l’écrasé et l’abaissé de souffle, 
pour faire vivre le souffle des abaissés, 
et pour faire vivre le cœur des écrasés. 
Le verset mentionne deux fois le mot ל ָּפ ָּש : YHWH, le Dieu trois fois saint, tout en demeu-
rant dans les hauteurs, demeure aussi avec « l’abaissé de souffle », pour faire vivre « le souffle des 
abaissés » ! Le lien textuel entre ce passage d’Isaïe et Pr 29,23 semble plus qu’évident ; en effet, 
la chaîne construite  ַחוּר־לַפְש, « l’abaissé d’esprit », est présente uniquement en Proverbes (Pr 
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 La Vg inverse les sujets et les compléments : superbum sequitur humilitas et humilem spiritu suscipiet 
gloria : « l’humiliation accompagne l’orgueilleux et la gloire soutiendra l’humble d’esprit. » Cf. A. 
LELIÈVRE, A. MAILLOT, Commentaire des Proverbes, t. II, …, p. 293. 
435
 Cf. K. ENGELKEN, « לֵפ ָּש šāfēl », GLAT, vol IX, 2009, col. 837-845. 
436
 Is 2,9.11.12.17 ; 5,15 (2x) ; 10,33 ; 13,11 ; 25,11.12 ; 26,5 (2x) ; 29,4 ; 32,19 ; 40,4 ; 57,9.15 (2x). 
437
 Jésus répétera cette même maxime en la personnalisant : « Quiconque s’élèvera sera abaissé, et qui-





 et 29,23) et dans ce verset isaïen, où le prophète introduit un jeu de mot entre « l’abaissé 
de souffle » et « le souffle des abaissés ».  
Le texte isaïen est paradoxal, car il pose d’emblée une équivalence étonnante : YHWH, qui 
demeure haut et élevé, demeure tout autant avec l’écrasé, l’abaissé. Dans notre verset, l’idée de 
hauteur, d’élévation, revient trois fois, bien qu’avec des mots différents : le participe qal ם ָּר, « haut 
placé », le participe niphal א ָּשִנ, « élevé », et le substantif םוֹר ָּמ, « hauteur ». Le verbe « demeurer » 
est présent deux fois, comme deux fois sont répétés les mots « saint
439
», « abaissé » et « écrasé ». 
YHWH, tout en étant haut et élevé comme son trône (cf. Is 6,1), demeure donc avec l’abaissé et 
l’écrasé.  
C’est là une déclaration solennelle du Seigneur. Et il ne s’agit pas d’une simple proximité 
bienveillante, mais d’un « être avec », d’un « demeurer » avec l’écrasé, l’humilié, afin de lui re-
donner du souffle, de lui redonner la vie. Le prophète utilise un verbe à forte connotation : ןַכ ָּש, 
« habiter, demeurer ». YHWH est, de façon majeure, le sujet de ce verbe porteur d’une promesse 
inouïe : le Seigneur habitera au milieu des Israélites dans le sanctuaire (cf. Ex 25,8 ; 29,45 ; Nb 
35,34) ; il demeurera à Jérusalem, lieu que le Seigneur a choisi pour y faire habiter son nom (cf. 
Dt 12,5.11 ; 14,23 ; 16,2.6.11 ; 26,2 ; 1Ch 23,25 ; Ps 58,17 ; 135,21 ; Za 2,14-15 ; 8,3). En outre, 
la sortie du peuple d’Égypte est liée à cet engagement sans pareil du Seigneur vis-à-vis de son 
peuple : « je les ai fait sortir… pour demeurer au milieu d’eux… à jamais » (cf. Ex 29,46 ; 1R 
6,13 ; Ez 43,7.9). Le psalmiste exprimera l’espérance que la gloire va de nouveau demeurer dans 
le pays (Ps 85,10), comme jadis elle a demeuré sur le mont Sinaï (Ex 24,16).  
Le verset d’Is 57,15 est le seul passage biblique affirmant que YHWH demeure avec 
l’écrasé, l’abaissé de souffle. À quel personnage biblique le prophète pense-t-il? L’auteur de cette 
troisième partie du livre d’Isaïe a probablement devant ses yeux la figure du Serviteur, dont quatre 
poèmes lyriques, dans les chapitres précédents, ont chanté le sort. Cette figure isaïenne est, en 
quelque sorte, le symbole de tous les hommes écrasés et humiliés. À propos de ce Serviteur, qui 
semble subir le comble de l’humiliation (cf. Is 53,7), YHWH déclare qu’il sera haut placé, élevé et 
exalté à l’extrême (cf. Is 52,13). Les mêmes verbes, qui reviennent pour désigner le trône de Dieu 
(Is 6,1) et YHWH lui-même (Is 57,15), définissent ici l’étonnante exaltation du Serviteur humilié. 
Et on peut encore se demander : quelle est l’identité de l’homme qui saisit la gloire et que le 
sage nomme avec les termes « abaissé d’esprit » ? 
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La maxime de Pr 16,19 exprime la même idée, c’est une sorte de variation sur le même thème : 
־ת ֶׁא ַחוּ ֱ֭ר־לַפְש בוֹ ִ֣ט)םיִיִנֲע] (םי ִִ֑ו ָּנֲע[ 
׃םי ִֵּֽאֵג־ת ֶׁא ל ָָּ֗ל ַָּ֜ש ק ִֵּ֥לַח ֵֵּֽמ  
Bon être humilié (litt. abaissé de souffle) avec les humi-
liés, que partager le butin avec les orgueilleux. 
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Pour l’identité du personnage se cachant derrière « l’abaissé de souffle » de Pr 29,23, je 
propose une hypothèse, émergeant de l’étude des occurrences de ce mot, et qui me semble être 
assez probante. Le terme ל ָּפ ָּש est mis sur les lèvres de David en 2S 6,22, comme nous l’avons déjà 
remarqué dans l’enquête sémantique du premier chapitre. Après avoir fait monter l’arche à Jérusa-
lem, dansant devant elle, David adresse une riposte à sa femme Mikal, qui l’a traité avec mépris, 
en lui disant : « Et je serai avili encore plus que ceci et je serai abaissé à mes yeux, mais près des 
servantes dont tu parles, auprès d'elles, je serai glorifié. » 
David se définit comme un homme qui sera « abaissé », mais qui sera aussi glorifié auprès 
des servantes. Deux des racines verbales employées par David sont là pour indiquer le mouvement 
d’abaissement : ללק et לפש, et une pour dévoiler le mouvement d’exaltation : דבכ. Le mouvement 
d’abaissement et de glorification décrit ici semble donc bien caractériser la figure de David, au 
moment où il entre à Jérusalem comme roi-messie, dansant devant l’arche de YHWH.  
Le proverbe affirme clairement que l’abaissé de souffle obtient la gloire. Le verbe ךְַמ ָּת as-
sume les valeurs
440
 de « saisir, obtenir, atteindre », mais aussi de « tenir, soutenir ». Dans le TM, 
on compte 21 occurrences de ce verbe ; 9 occurrences du mot apparaissent dans le livre des Pro-
verbes (Pr 3,18 ; 4,4 ; 5,5 ; 5,22 ; 11,16
2x
 ; 28,17 ; 29,23). La première occurrence de ce verbe, au 
début du livre, est référée à Sagesse. Elle est un arbre de vie pour ceux qui s’en emparent et ceux 
qui la saisissent sont heureux (cf. 3,18) : Sagesse est donc une propriété d’une grande valeur à 
garder précieusement. Nous avons parlé plus haut de la femme de grâce qui saisit la gloire (11,16). 
Pr 5,22 mentionne le sort du méchant qui est tenu par les liens de son péché (cf. 5,22) ; et, à la fin 
du recueil, dans la maxime qui nous intéresse ici, le sage met en scène cet humble d’esprit qui 
obtiendra la gloire. Ils sont donc deux les personnages qui, dans le recueil, saisissent la gloire : une 
femme « de grace » et un homme « abaissé de souffle ». 
Dans les Psaumes et dans le Deutéro-Isaïe, la racine verbale a Dieu pour sujet : David, qui 
semble être le chanteur des Ps 16, 17, 41 et 63, affirme que Dieu « assure » son lot, sa récompense 
(Ps 16,5), car ses pas « tiennent », « sont sûrs », dans les sentiers du Seigneur (Ps 17,5) ; YHWH le 
« soutient » dans son intégrité (Ps 41,13) ; Il le « soutient » par sa droite (63,9). Le verbe revient 
ensuite deux fois dans le livre d’Isaïe. YHWH réitère au Serviteur ce soutien déjà promis à David : 
« Je te soutiens par ma droite de justice » (Is 41,10) ; « voici mon serviteur que je soutiens » (Is 
42,1).  
La convergence des racines verbales telles que לפש, ךמת, et דבכ, présentes dans les passa-
ges bibliques mentionnés, nous conduit une fois encore sur les pas de David et du Serviteur.
441
 La 
                                               
440 
Sur cette racine, cf. L. RUPPERT, « ךְַמ ָּת tāmak », GLAT, vol. IX, 2009, col. 1133-1138. 
441
 A. ROBERT avait déjà signalé des « attaches littéraires » entre Pr 1-9 et les passages isaïens relatifs au 
Serviteur. Cf. « Les attaches littéraires bibliques de Prov. I-IX », RB, (1933), n. 3, p. 358s. 
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maxime de l’abaissé d’esprit, qui obtient la gloire, prend toute son épaisseur de sens à la lumière 
de ces deux personnages bibliques : David, le messie de YHWH, et le Serviteur, que le Seigneur 
appelle : יִריִחְב, « mon élu ».  
Conclusion du troisième chapitre  
Dans ce chapitre, nous nous sommes intéressés aux occurrences des termes דֵב ָּכ/דוֹב ָּכ dans 
le livre des Proverbes et à leur traduction dans la LXX, correspondant aux mots τιμή/τιμάω et 
δόξα/δοξάζω. Nous nous limitons, dans ce bilan conclusif, à résumer en grandes lignes ce qui a 
émergé de notre étude. 
Nous avons constaté que, dans Proverbes, le terme דוֹב ָּכ, « gloire », est très étroitement lié 
au mot ה ָּמְכ ָּח, « Sagesse ». Dans le recueil, en effet, le sage tisse d’innombrables liens textuels 
entre ces deux réalités. La grande valeur de Sagesse est bien soulignée en grec par l’adjectif  
τίμιος au comparatif : Elle vaut plus que les pierres précieuses et les perles. Mais encore plus : 
Elle est « hors de prix ». Le sage invite donc son disciple à choisir Sagesse, à entrer avec elle dans 
une relation de réciprocité, se fondant sur l’honneur et l’amour. À celui qui entre dans cette rela-
tion d’épousailles avec Elle, Sagesse accordera « richesse, gloire et vie ». 
Nous nous sommes ensuite intéressés à une différence entre le texte grec et l’hébreu : là où 
le grec affirme que Sagesse, avec la richesse et la vie, engendre la gloire, l’hébreu dit que ces ré-
alités sont plutôt la récompense de l’humiliation. Le TM montre l’existence d’un lien entre sages-
se, humiliation et gloire, cette dernière dépendant des deux autres. Ces deux thématiques – la réci-
procité dans l’honneur et dans l’amour et le lien existant entre l’humiliation et la gloire – sont des 
éléments qui semblent être particulièrement intéressants pour la suite de notre enquête.  
Le vocabulaire דוֹב ָּכ/δόξα a fait émerger ensuite des personnages féminins, liées à la Sages-
se : un petit animal, l’abeille, désirée et tenue en honneur par tous, qui s’est distinguée en honorant 
Sagesse ; la mère honorée qui a exhorté ses sept fils à ne pas craindre le martyre ; la femme gra-
cieuse et la femme vaillante, qui nous ont conduits vers Ruth, cette femme moabite, comparée aux 
matriarches Rachel et Léa. Comme ces dernières, la femme de Booz, tout en étant une étrangère, 
devient la matriarche de la maison de David.  
En lien avec le personnage de Sagesse, enfantée avant les abîmes et les sources d’eaux, une 
question a fait l’objet de notre recherche : les sources d’eaux que le sage a définies comme « glo-
rieuses ». L’enquête sur les mots composant le stique de Pr 8,24 nous a conduits vers les sources 
primordiales de la Genèse et vers les sources eschatologiques du nouveau temple d’Ezéchiel : une 
source qui purifie du péché et de la souillure, qui guérit les eaux des mers, redonnant vie à tout 
être vivant et apportant abondance de fruits. À la promesse d’une source d’eaux vives est liée une 
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parole inouïe de YHWH : Il demeurera pour toujours au milieu des Israélites. Le sanctuaire sera le 
signe de cette présence du Seigneur au milieu de ses fils. 
L’analyse des maximes successives a fait émerger la gloire de l’homme. Obtient la gloire 
l’homme qui garde l’avertissement de Sagesse, qui partage avec elle la qualité d’être « sage ». Il 
s’agit d’un homme qui, comme le Seigneur, est « long de nez », longanime. Il obtient la gloire, 
celui qui a marché sur des sentiers de justice. Deux proverbes affirment que les cheveux blancs 
sont la splendeur (TM), la gloire (LXX), des anciens.  
Les proverbes sur la gloire de Dieu et la gloire du roi ont fait apparaître, d’une part, la figu-
re d’un roi pacifique au peuple nombreux et, d’autre part, celle de Dieu cachant la parole. 
L’enquête menée sur les mots pour découvrir le mystère de cette parole « cachée », nous a dévoilé 
deux personnages que Dieu prend le soin de « cacher » : son Messie, caché à l’ombre de ses ailes, 
et le Serviteur, caché dans son carquois. La parole que Dieu cache assume ainsi une dimension 
éminemment personnelle. 
Les quatre dernières occurrences du livre des Proverbes ont révélé de nouveau le lien entre 
Sagesse, gloire et humiliation. À deux reprises le sage affirme qu’avant la gloire vient 
l’humiliation/humilité, la gloire étant la récompense de cette humilité/humiliation. Le vocabulaire 
employé par le sage a conduit notre enquête principalement vers deux personnages : Moïse, hom-
me humilié et doux, qui voit la gloire du Seigneur, et le Serviteur humilié d’Isaïe. Le dernier pro-
verbe traite de l’abaissé de souffle qui obtient la gloire. Pour l’identité de cet homme, abaissé de 
souffle, l’enquête menée a de nouveau dirigé nos pas vers David et le Serviteur.  
En dernière analyse, il me semble important de souligner combien les passages bibliques 
étudiés jusqu’à présent focalisent, avec insistance, l’attention du lecteur vers des personnages, en 
voulant quasiment souligner que la gloire n’est pas une réalité abstraite, mais plutôt une réalité qui 
concerne la « chair » de l’homme. La gloire concerne, en fait, des personnes, voilà pourquoi elle 
est souvent référée à des personnages bibliques . La recherche menée dans ce chapitre a fait appa-
raître les personnages suivants : 
- Dame Sagesse qui donne richesse, gloire et vie, et avec qui s’instaure une réciprocité dans 
l’honneur et dans l’amour ; 
- La femme de grâce et l’abaissé d’esprit qui remportent la gloire ; 
- Le roi pacifique, dont le peuple nombreux constitue la gloire ; 
- Moïse, homme humilié et doux, qui demande à voir la gloire du Seigneur ; 
- David, fort et vaillant, messie caché, qui s’humilie et qui sera glorifié aux yeux des servan-
tes ; 
- Le Serviteur caché d’Isaïe, précieux aux yeux de YHWH ; Serviteur que le Seigneur soutient 
et qui sera exalté, élevé ; 
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- YHWH, le Dieu très haut et élevé, qui demeure avec l’écrasé, l’abaissé de souffle ; un Dieu 
qui désire habiter au milieu des hommes et dont l’humiliation « grandit » l’homme. 
Le livre des Proverbes se termine sur une affirmation incompréhensible pour le monde 
grec : l’humiliation442 précède la gloire. Cette humiliation a son fondement en Dieu lui-même qui 
s’humilie, qui descend, pour demeurer avec l’écrasé et l’humilié, afin de leur donner une vie sans 
fin. 
Nous avons jusqu’à présent analysé les occurrences de la racine דֵב ָּכ, dans sa signification 
de poids, puis d’honneur, en nous penchant sur la notion de τιμή, dans le monde grec et en parti-
culier dans la LXX. À la suite de ce premier travail, il nous a semblé intéressant de regarder de 
près comment l’auteur des Proverbes déploie cette racine dans son recueil. Le détour par les Pro-
verbes nous a semblé essentiel car nous y avons décelé des thèmes fort intéressants : la réciprocité, 
dans l’honneur et l’amour, entre Sagesse et celui qui la choisit ; le paradoxe de l’humiliation qui 
précède la gloire et de l’abaissé d’esprit qui saisit la gloire ; le paradoxe d’un Dieu haut et élevé, 
demeurant avec les humiliés (Is 57,15). 
L’enquête de vocabulaire sur les maximes affirmant que l’humiliation précède la gloire et 
que l’abaissé d’esprit obtient la gloire, nous a conduits à des personnages bibliques bien précis : 
Moïse, David, le Serviteur d’Isaïe. Il semble bien que le sage ait forgé sa maxime en ayant à 
l’esprit la parabole de vie de ces personnages. Dans la suite de notre enquête, nous allons tourner 
notre regard vers les deux premiers livres de la Bible, la Genèse et l’Exode, pour y décéler, entre 
autres, ce mouvement d’abaissement avant la gloire, que le sage donne comme un acquis prover-
bial. Puis nous nous intéresserons au livre des Psaumes. Dans cette deuxième partie de la thèse, 
notre attention se focalisera également sur la mise en scène de la racine דֵב ָּכ dans les livres sus-
mentionnés, afin d’en apercevoir, d’une part, les jeux sémantico-littéraires, et, d’autre part, les 
harmoniques d’une théologie du דוֹב ָּכ. 
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 « La diversa qualificazione del gruppo lessicale che fa capo a ταπεινός nella letteratura greca e negli 
scritti biblici è determinata dalla diversa concezione dell’uomo. Nella grecità l’immagine dell’uomo 
libero porta a disprezzare la mancanza di libertà e lo spirito di sottomissione, qualificando in maniera 
negativa ταπεινός e i suoi derivati. Invece in Israele e nel giudaismo post-esilico l’uomo è determinato 
dall’agire di Dio, al quale deve prestare ascolto ed obbedienza, sì da poter designare se stesso come un 
servo di Dio. Ciò conferisce al gruppo di vocaboli ταπεινόω - ταπεινός - ταπείνωσις un significato 
positivo, in quanto con esso si esprime l’attuarsi dell’evento mediante il quale l’uomo arriva a collo-
carsi nel giusto rapporto con Dio.» Cf. W. GRUNDMANN, « ταπεινός, ταπεινόω, ταπείνωσις, 




Deuxième partie : 
 
Les chemins du דוֹב ָּכ  
en Genèse, Exode et Psaumes 
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Chapitre 4. Les chemins du דוֹב ָּכ : la Genèse 
La racine דבכ dans le livre de la Genèse 
Nous commençons, dans cette deuxième partie, un nouveau parcours. Après avoir analysé 
les occurrences de la racine דבכ dans ses acceptions de « poids », d’« honneur », et de « gloire » 
surtout en Proverbes, nous voudrions parcourir quelques livres bibliques, où cette racine est bien 
représentée. Nous aimerions, en effet, découvrir si la famille de mots dérivant de la racine דבכ fait 
l’objet d’un projet littéraire de la part des auteurs bibliques. Dans l’affirmative, nous aimerions 
comprendre comment ces auteurs ont mis en scène ces mots, tenant compte de leur champ de si-
gnifications assez ample, allant du poids à la gloire en passant par la valeur d’honneur. Notre re-
cherche se limitera aux livres de la Genèse, de l’Exode et des Psaumes. Le choix s’est porté sur 
ces trois livres pour deux raisons différentes : Genèse et Exode sont les deux premiers livres qui 
ouvrent l’Écriture sainte, et le Psautier est non seulement le livre qui ouvre les Ketouvim, mais il 
est aussi l’un des deux livres443 où les occurrences de la racine sont les plus nombreuses. 
L’enquête que nous commençons ici voudrait explorer la mise en scène de la racine dans 
ces trois livres bibliques pour voir comment elle se déploie dans ces textes. Cela nous permettra 
entre autres de constater si les auteurs bibliques ont élaboré un projet littéraire autour du vocabu-
laire du poids et de la gloire avec des constantes thématiques, qui, malgré des différences, unissent 
ces livres très divers. Nous gardons aussi à l’esprit l’affirmation proverbiale du sage des Prover-
bes, qui signale une humiliation avant la gloire et esquisse le portrait d’un abaissé d’esprit obte-
nant la gloire. 
Les cinq livres du Pentateuque présentent 81 occurrences de la racine דבכ ainsi réparties : 
15 dans la Genèse, 36 dans l’Exode, 12 dans le Lévitique, 15 dans les Nombres et 3 dans le Deuté-
ronome. Les 15 occurrences du livre de la Genèse se répartissent comme suit :  
- l’adjectif דֵב ָּכ revient 9 fois ; 5 de ces occurrences sont mises en lien avec la famine qui 
sévit dans le pays d’Égypte et de Canaan ; on les rencontre tout au début du cycle 
d’Abraham (Gn 12, 10) et dans l’histoire de Joseph (Gn 41,31 ; 43,1 ; 47,4 ; 47,13) ;  
- le verbe revient seulement 3 fois : en Gn 18,20 il indique la pesanteur du « péché de 
Sodome »; en Gn 34,19 il désigne Sichem comme « le plus lourd, le plus honoré, de 
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 Le deuxième livre, qui offre une haute fréquence la racine דֵב ָּכ, est le livre d’Isaïe. Mais dans la pré-
sente enquête, le corpus prophétique ne fera pas l’objet de notre recherche. Il y aura des allusions aux 
textes prophétiques lorsque les passages bibliques, qui nous intéressent, montrent des liens textuels 




toute la maison de son père » et, enfin, en Gn 48,10 il signale les yeux de Jacob « pe-
sants », « alourdis », à cause de son grand âge ;  
- le mot דוֹב ָּכ  revient, lui aussi, trois fois : en Gn 31,1 le terme indique « la richesse » de 
Jacob; en Gn 45,13 il s’agit de la gloire de Joseph en Egypte ; en Gn 49,6 Jacob, dans 
les mots adressés à ses fils, Siméon et Lévi, parle de « ma gloire », indiquant ainsi sa 
« personne ».  
Il y a donc quatre personnages désignés, en quelque sorte, par la racine : Abraham, Jacob, 
Sichem et Joseph. Le schéma qui suit va nous aider à mieux visualiser ces occurrences de la racine 
דבכ concernant ces personnages: 
Abraham Jacob Sichem Joseph 
adjectif דֵב ָּכ /  ד ִֵ֣ב ָּכד ִֹ֑אְמ  
famine pesante 






verbe au qal  ד ֵֹּֽאְמ ה ֶ֖ ָּדְב ָּכ 
un péché très lourd 
adjectif דֵב ָּכ /  ד ִֵ֣ב ָּכד ִֹ֑אְמ  
famine pesante 
cortège très pesant 
lamentation très pesante  
deuil pesant 
substantif  ֹדב ָּכַה־ל ָּכ/יִֹדבְכ  
toute cette gloire 
ma gloire 
 
verbe au qal  וּדְב ָּכ  









participe niphal ד ָָּ֔בְכִנ 
le plus glorieux dans la 
maison de son père 
adjectif דֵב ָּכ /  ד ִֵ֣ב ָּכד ִֹ֑אְמ  




substantif  יִדוֹבְכ־ל ָּכ־ת ֶׁא  





Nous allons maintenant analyser ces différents mots, formés à partir de la racine דבכ, en 
suivant leur ordre d’apparition dans ce premier livre de la Bible. 
La racine דבכ dans le cycle d’Abraham 
Un homme « pesant en argent et en or» (Gn 12,10 ; 13,2)  
La première occurrence de l’adjectif, qui est aussi la toute première occurrence de la racine 
דֵב ָּכ que nous rencontrons dans la Bible, se trouve en Gn 12,10 : Abram
444
 descend en Egypte à 
cause d’une lourde, d’une grave, famine, ב ָּע ָּר, qui sévit dans le pays. Gerhard von Rad, dans son 
célèbre commentaire au livre de la Genèse, explique ainsi ce passage : 
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 Conformément au texte hébreu, je parlerai du patriarche en le nommant Abram, pour les chapitres 
12-16 et Abraham, à partir du chapitre 17 ; en ce chapitre Dieu change, en effet, le nom du patriarche 
d’Abram en Abraham. Il en sera de même pour le nom de Saraï/Sarah. 
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« Le premier fait mentionné, après la proclamation de la promesse et la relation du départ 
d’Abraham pour Canaan, est l’apparition d’une menace mortelle. La famine a chassé de tout 
temps les habitants de la Palestine, surtout ceux du Néguev, vers les terres beaucoup plus fer-
tiles de l’Égypte (Gn 26 ; 41,54ss ; 43 ; 47 ; 54). On connaît un document égyptien qui fait 
état des “Asiates” qui demandent leur admission dans le pays parce qu’ils ne savent plus 
comment “rester en vie” […]. Abraham aussi émigre “en descendant” […]. Cependant Abra-
ham a des soucis, comme le montre la conversation intime entre conjoints, car il craint que la 
beauté de sa femme […] ne le mène à la ruine. Le mari d’une femme si belle est bien plus ex-
posé à l’étranger que s’il était son frère. Quand il prie Sara de se faire passer pour sa sœur, il y 
a lieu de supposer que le rédacteur connaît la tradition d’après laquelle Sara était la demi-sœur 
d’Abraham (Gn 20,12 E). […] Avec la menace qui pesait sur Sara, tout ce que Yahvé avait 
promis à Abraham d’accomplir était remis en question. Mais Yahvé ne laisse pas son œuvre 






En Gn 12, l’adjectif דֵב ָּכ  est entouré de la double mention de la famine, terme qui apparaît, 
lui aussi, pour la première fois dans le texte biblique. Nous retrouvons le deuxième emploi de 
l’adjectif en Gn 13,2, à la conclusion de ce micro-récit, relatant la première mise à l’épreuve du 
patriarche.  
Contrairement à Walter Vogels
446
, je propose un découpage plus large de ce récit. En effet 
les inclusions des vv. 12,8-9 et 13,3-4, avec la répétition des thèmes de la tente, de l’autel bâti 
pour le Seigneur, de l’invocation du nom de YHWH, la répétition des noms des lieux – Beth-El, Aï, 
Négev/Négev, Beth-El, Aï –, la présence de l’adjectif דֵב ָּכ au début et vers la fin du récit, nous 
invitent à lire ce passage comme un tout. En effet, le verset de Gn 13,2 présente une des rares 
occurrences de l’adjectif דֵב ָּכ dans une acception éminemment positive, désignant Abram comme 
un homme très « pesant », très « riche en troupeaux, en argent et en or » ; selon le commentaire 
que Rachi
447
 fait de ce passage, Abram, sortant d’Égypte, est « lourdement chargé de biens » : 
WTT
 Gn 12,10  
 
 ץ ֶׁר ָּא ָּב ב ָּע ָּר יִהְיַו 
 ם ָּש רוּג ָּל ה ָּמְיַרְצִמ ם ָּרְבַא ד ֶׁרֵיַו 
־יִכדֵב ָּכ ץ ֶׁר ָּא ָּב ב ָּע ָּר ָּה 
 
Il y eut une famine dans le pays 
et descendit Abram en Egypte pour séjourner là  
car pesante (était) la famine dans le pays 
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 Cf. G. VON RAD, La Genèse, Labor et Fides, 1968, pp. 167-168. Sur Gn 12,10-13,1, cf. aussi Walter 
VOGELS, Abraham et sa légende, « Lire la Bible 110 », Paris, Cerf, 1996, pp.125-139 ; I. FISCHER, Des 
femmes aux prises avec Dieu, « Lire la Bible 152 », Paris, Cerf, 2008, p. 30-35 ; A. WÉNIN, C. FOCANT, 
S. GERMAIN, Vives femmes de la Bible, « Le livre et le rouleau 29 », Bruxelles, Lessius, 2007, p. 19-22. 
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 L’auteur fait commencer le récit en 12,10 et le termine en 13,1. Cf. W. VOGELS, Abraham et sa légen-
de, …, p. 126-127.  
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 Gn 13,1-2 
  
 וֹתְשִאְו אוּה םִיַרְצִמִמ ם ָּרְבַא לַעַיַו 
ה ָּבְג ֶׁנַה וֹמִע טוֹלְו וֹל־ר ֶׁשֲא־ל ָּכְו 
ם ֶ֖ ָּרְבַאְו ד ִֵ֣ב ָּכ ד ִֹ֑אְמ ב ֵּֽ ָּה ָּזַבוּ ף ֶׁס ֶ֖ ֶׁכַב ה ֶֹּׁ֕נְקִמַב 
Et monta Abram hors d’Égypte, lui et sa femme, 
et tout ce qui (était) à lui, et Loth avec lui vers le 
Néguev et Abram était très pesant (riche) 
en troupeaux, en argent et en or. 
Après avoir quitté sa terre et la maison de son père, après avoir reçu la bénédiction de Dieu 
et la promesse de la terre à sa descendance, après avoir planté sa tente à Béthel et avoir invoqué le 
nom de YHWH, une famine lourde/pesante oblige Abram et tout son clan à descendre en Egypte. 
Cet épisode raconte donc la première épreuve qu’Abram et Saraï endurent, après la promesse sans 
égale faite par YHWH : celle d’un fils à un couple dont la femme est stérile. Le récit rapporte aussi 
la première parole qu’Abram adresse à sa femme : tu es belle !448 Rachi glose le texte en disant 
que la beauté de Saraï est telle que les dignitaires égyptiens louent entre eux cette femme, affir-
mant qu’elle est digne du roi, de Pharaon.  
La beauté de Saraï devient donc un danger pour Abram, au moment où il entre dans une ter-
re étrangère avec son clan ; le patriarche, craignant pour sa vie, propose à sa femme de se faire 
passer pour sa sœur449. À cause de Saraï, amenée chez Pharaon car elle est « très belle450» même 
aux dires des Égyptiens, ֹדאְמ אוִה ה ָּפ ָּי־יִכ (v. 14), Abram jouit d’un traitement de faveur recevant 
petit et gros bétail, ânes, serviteurs et servantes, ânesses et chameaux. Le récit laisse le protagonis-
te dans une attitude ambiguë : Abram semble en effet tirer profit de la beauté de sa femme. Rachi 
glose : « afin qu’il m’arrive du bien à cause de toi : par des présents » ; et encore : « Pharaon lui fit 
du bien à cause d’elle ». Il semble bien que Pharaon paye à Abram, en tant que « frère », le juste 
prix pour la femme qu’il a pris en épouse451. L’entrée de Saraï dans l’harem de Pharaon remet en 
question la promesse que YHWH a fait au patriarche. Et c’est YHWH lui-même qui intervient pour 
libérer Saraï
452
 en frappant le Pharaon de grandes plaies (v. 17) :  
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 Cf. sur le sujet, Catherine CHALIER, « La beauté de Sarah », in Les Matriarches Sarah, Rebecca, Rachel 
et Léa, Paris, Cerf, 1985, pp. 17-22 ; Jean VANEL, Le livre de Sara, « Lire la Bible 67 », Paris, Cerf, 
1984, p. 65-68. 
449
 Sur la sœur-épouse, cf. Matthieu ARNOLD, Gilbert DAHAN, Annie NOBLESSE-ROCHER, La sœur-
épouse (Genèse 12,10-20), « Lectio divina 237 », Paris, Cerf, 2010. 
450
 Le Sefer Ha Zohar, Livre de la Splendeur, un des ouvrages majeurs de la Kabbale, explique ainsi la 
beauté de Saraï qu’Abram semble découvrir en arrivant au pays d’Égypte : « C’est qu’il venait de re-
marquer que la Présence était avec elle », c’est-à-dire la Schékinah, la manifestation du Dieu invisible 
dans le monde. Cf. J. VANEL, Le livre de Sara, p. 67-68 et 224-225. 
451
 Cf. Jean-Marie HUSSER, « La typologie comme procédé de composition dans les textes de l’Ancien 
Testament », in Raymond KUNTZMANN, Typologie biblique, de quelques figures vives, « Lectio divina 
hors série, 6 », Paris, Cerf, 2002, p. 24. 
452
 Pour I. Fischer, « Saraï incarne d’emblée le peuple d’Israël prisonnier de l’esclavage. Sa libération pré-






עַגַנְיַו  ֹהעְרַפ־ת ֶׁא ה ָּוהְי 
םיִע ָּגְנ םיִֹלדְג  וֹתיֵב־ת ֶׁאְו 
ם ָּרְבַא ת ֶׁשֵא יַר ָּש רַבְד־לַע 
Et frappa YHWH le Pharaon  
(par) des fléaux grands et sa maison  
au sujet de l’affaire453 de Saraï, femme d’Abram 
Le narrateur, par le double usage la racine עַג ָּנ : un inaccompli piel avec waw consécutif, 
עַגַנְיַו, et la forme plurielle du substantif, םיִע ָּגְנ, crée un effet de redondance que l’on pourrait rendre 
ainsi : « et YHWH blessa Pharaon avec de grandes blessures ». Pharaon, découvrant ainsi la super-
cherie, rend à Abram sa femme et le renvoie hors d’Égypte, avec les biens qu’il a acquis dans le 
pays. Abram monte depuis l’Égypte vers le pays de Canaan ; il est donc devenu très « ri-
che/pesant » en troupeaux, en argent et en or
454
.  
Le récit de Gn 12,8-13,4, jouant sur la double signification de l’adjectif pesant/riche, amor-
ce une dynamique qui met en lien les thèmes de la famine accablante d’une part, et de la richesse 
« pondérable » d’un homme d’autre part. La famine, signe de pauvreté et d’indigence, devient 
ainsi l’opportunité pour acquérir de la richesse, de l’honneur. Une situation limite, qui expose un 
homme à un danger vital, se retourne au profit de ce même homme, en le rendant lourd, riche, en 
biens. Le patriarche revient ensuite au lieu où, auparavant, il avait planté sa tente et invoqué le 
nom de YHWH.  
Plusieurs indices littéraires, présents en Gn 12,8-13,4, ont permis d’énoncer une hypothèse 
selon laquelle le récit de Gn 12 a été construit selon un schéma typologique « exode/nouvel exo-
de ». On retrouve, en effet, dans le « récit-type » de Gn 12, les grands thèmes du livre de 
l’Exode455. L’auteur, ou le rédacteur, a tissé, entre ce micro-récit de l’aventure d’Abram et Saraï 
en Égypte et les événements relatés dans le livre de l’Exode, « tout un réseau de correspondan-
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 On pourrait aussi traduire, en raison de la polysémie du mot ר ָּב ָּד, « à cause de la parole de Saraï » ; 
quel sens donner à cela ? Le récit ne rapporte aucune parole de Saraï : a-t-elle parlé à Pharaon ? A-t-elle 
adressé un cri de détresse ou une prière à YHWH ? Cf. sur ce point W. VOGELS, Abraham et sa légende, 
…, p. 132-133. 
454
 « Le lecteur mettra en rapport la grande richesse d’Abraham avec les bonnes affaires qu’il a réalisées 
en Egypte » Cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 170. Meschonnic traduit : « Et Avram est lourd infiniment 
… » 
455
 Sur le sujet, cf. J.-M. HUSSER, « La typologie comme procédé de composition... », p. 22-31 ; Thomas 
C. RÖMER, « Recherche actuelle sur le cycle d’Abraham », in A. WÉNIN, Studies in the book of Genesis, 
littérature, redaction and history, BETL, Leuven University Press, 2001, pp. 196-198. Le Midrash Bere-
chit Rabba avait déjà signalé le récit de Gn 12 comme une préfiguration de l’exode ; Moïse Nahmanide 
(le Ramban, 1194-1270) fera de même, cf. D. BANON, « “Dis, je te prie, que tu es ma sœur” (Gn 12,10-
20 ; 20,1-18 et 26,1-11), une lecture juive », in M. ARNOLD, G. DAHAN, A. NOBLESSE-ROCHER, La 





» mis en évidence par Jean-Marie Husser, qui énumère des correspondances d’un point de 
vue de la structure, puis des correspondances lexicales ; au sujet des premières, il écrit :  
« D’un point de vue structurel […], l’analogie de la structure narrative entre le récit de Gn 12 
et celui de la sortie des Hébreux d’Égypte est évidente. La crise initiale des deux histoires est 
identique : c’est une famine qui fait descendre Abraham en Égypte, comme plus tard les fils 
de Jacob (42,1-2). Ce genre de situation est certes récurrent et historiquement bien attesté 
pour les populations semi-nomades du Néguev et du Sinaï ; la suite montre cependant que 
nous avons affaire à un véritable schéma littéraire plutôt qu’à une situation historique type. 
Dans les deux histoires, le pharaon retient les Hébreux à son service (Sara dans son harem, les 
fils de Jacob comme esclaves) ; Yahvé intervient alors en frappant le pharaon de “ grandes 
plaies ”, et celui-ci renvoie les Hébreux, Abraham et Sara d’une part, les tribus d’Israël 




Et voici les correspondances lexicales entre Gn 12 et le récit exodique, relevées par cet au-
teur : 
- tout d’abord, il y a une « similitude d’expression dans l’évocation de la famine » en Gn 
12,10b et 41,56 ;  
- suit la récurrence de la racine עַג ָּנ ; YHWH frappe Pharaon de « grandes plaies » (Gn 
12,17 et Ex 11,1)
458
 ;  
- à la suite de l’intervention de YHWH 459, Pharaon laisse partir Abram, avec sa femme et 
tous ses biens ; c’est le même verbe, חַל ָּש au piel, qui sera utilisé à partir d’Ex 5,1, pour 
dire que Pharaon, sous la contrainte de YHWH, « laisse partir » les Hébreux du pays ;  
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 Cf. J.-M. HUSSER, « La typologie comme procédé de composition … », p. 25. Sur cette péricope, cf. 
aussi Paul BEAUCHAMP, « Abram et Saraï, la sœur-épouse, ou l’énigme du couple fondateur », in Exé-
gèse et herméneutique, comment lire la Bible, « Lectio divina 158 », Paris, Cerf, 1994, p. 11-50 ; C. 
CHALIER, « Sarah, sœur d’Abraham », in Les Matriarches Sarah, Rebecca, Rachel et Léa, Paris, Cerf, 
1985, p. 23-35. 
457
 Cf. J.-M. HUSSER, « La typologie… », p. 26-27. 
458
 À ce propos l’auteur souligne : « Le fait que “Yahvé frappa Pharaon de grandes plaies” (v. 17a […]) 
constitue un autre rapport lexical, nettement plus précis. On retrouve en effet nega‘ en Ex 11,1 dans 
l’annonce de l’ultime “plaie” que Yahvé va faire venir sur l’Égypte : la mort de tous les premiers-nés. 
Ce parallèle ne peut pas être fortuit. On remarquera que nega‘ n’est utilisé nulle part ailleurs dans la 
série des plaies d’Égypte, […], sauf en ce moment décisif où est annoncée celle qui contraindra le Pha-
raon à laisser sortir les Hébreux d’Égypte. Elle est la plaie par excellence, que les autres “prodiges” ou 
“fléaux” n’ont fait que préparer selon une progression dramatique, et qui répond directement à la dé-
cision de Pharaon de tuer tous les enfants mâles (Ex 1,15.22). À elle seule, cette dernière “plaie” (nega‘) 
résume toutes les autres, tandis que dans le récit d’Abraham en Égypte, l’utilisation du pluriel (nega‘îm 
g
e
dōlîm) évoque sans ambiguïté et dans leur ensemble “les plaies d’Égypte”. » Cf. J.-M. HUSSER, « La 
typologie … », …, p. 27-28. Ce rapprochement a été souligné aussi par W. VOGELS, Abraham « notre 
père », …, p. 18. Nous reviendrons ultérieurement sur la racine עַג ָּנ. 
459
 On pourrait établir une autre correspondance entre la « parole » de Saraï (Gn 12,17), interprétée 
comme cri vers YHWH, et les cris des Hébreux en Égypte, au commencement du livre de l’Exode (Ex 
2,23-24). Cf. J.-M. HUSSER, « La typologie … », p. 30, note 36. 
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- en dernier lieu, l’enrichissement d’Abraham en Égypte évoque le thème du dépouille-




À ces correspondances lexicales, mises en évidence par Jean-Marie Husser, il faut, à mon 
avis, en ajouter d’autres :  
- la famine qui oblige Abram et les fils de Jacob au déplacement en Égypte est une fami-
ne דֵב ָּכ, lourde, excessive, (Gn 12,10 et 41,31; 43,1 ; 47,4 ; 47,13) ; 
- comme Abram, les fils de Jacob, déjà dans le livre de la Genèse, descendent en Égypte 
(cf. 42,2-3) et remontent hors d’Égypte vers le pays de Canaan (cf. encore Gn 45,25 ; 
46,4 et les occurrences de ces deux verbes dans le livre de l’Exode) ; 
- Abram en arrivant en Égypte risque la mort à cause de sa femme, dont le récit magnifie 
la beauté ; on peut penser à l’ordre461 de Pharaon aux sages-femmes au début de 
l’Exode : « si c’est un fils, faites-le mourir ; si c’est une fille, laissez-la vivre » ; 
- Abram, sortant d’Égypte, est ֹדאְמ דֵב ָּכ, lourdement chargé de biens, selon la glose de 
Rachi ; des troupeaux « très lourds », ֹדאְמ דֵב ָּכ, sortent d’Égypte avec les fils d’Israël 
(Ex 12,38). 
Abram et Saraï sont donc décrits comme les prototypes de la génération qui a vécu 
l’Exode462. Ces liens lexicaux avec le livre de l’Exode permettent de mieux définir le genre litté-
raire de cette histoire, que l’opinion la plus commune a considéré, depuis Gunkel, comme une 
légende familiale type
463
. Se fondant sur les correspondances structurelles et lexicales, Husser 
affirme qu’on n’a pas affaire « à une légende familiale archaïque, mais à un texte soigneusement 
écrit, et composé à une époque où la fusion des traditions sur l’Exode et des traditions patriarcales 
étaient en voie d’achèvement464» ; selon Husser, l’histoire d’Abram et Saraï, racontée en Gn 12, 
« devait précisément contribuer à l’harmonisation de ces deux ensembles de textes465. » Le récit de 
Gn 12 devient ainsi, pour son auteur, une sorte de « modèle » des événements du livre de l’Exode. 
Tout en faisant miennes les conclusions de Husser sur les liens intertextuels entre Gn 12 et 
l’Exode et sur l’hypothèse que le récit a été rédigé de telle sorte qu’il se présente comme une com-
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 Cf. Ibid., p. 27-28 et W. VOGELS, Abraham et sa légende, …, p. 138 ; J. VANEL, Le livre de Sara, p. 135-
136 ; M. ARNOLD, G. DAHAN, A. NOBLESSE-ROCHER, La sœur-épouse…, p. 19-21. 
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 C’est W. VOGELS à mettre en évidence ce lien textuel entre les deux passages, in Abraham et sa légen-
de, …, p. 129. 
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 Cf. M. ARNOLD, G. DAHAN, A. NOBLESSE-ROCHER, La sœur-épouse…, p. 20. 
463
 Cf. J.-M. HUSSER, « La typologie … », p. 23. 
464
 Cf. Ibid., p. 29. 
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 anticipant en Abram les vicissitudes du peuple au moment des événements 
de l’Exode, il me semble de mon devoir de pousser plus loin la réflexion sur les caractéristiques de 
ce micro-récit.  
Le rédacteur final de Gn 12,8-13,4, par l’insertion des liens structurels et lexicaux, dont il a 
été question plus haut et qui sont tissés avec grande habileté littéraire dans le récit, non seulement 
a relié l’histoire du patriarche à celle des Israélites sortant d’Égypte, mais a construit ce récit sous 
forme de mise en abyme, en l’enchâssant au début du cycle d’Abram et au commencement de 
toute la Bible. La mise en abyme est une « opération par laquelle un épisode par ses similitudes 
avec le macro-récit, se présente comme un résumé et une réflexion sur ce que le macro-récit expo-
se
467
. » Ce procédé, utilisé en narratologie, comme l’affirme Chloé Conant, « est un dispositif 
insérant un récit (sous-texte) dans le récit principal ou primaire reproduisant les caractéristiques du 
récit primaire lui-même, l’illustrant, l’expliquant, le contredisant, le prolongeant comme contre-




En effet, le micro-récit de Gn 12,8-13,4 présente des caractéristiques communes à d’autres 
récits et amorce des thèmes que les autres livres bibliques reprendront sans cesse : un homme et 
une femme
469
 à qui un fils est promis ; le départ en Égypte et le retour en Canaan, la terre promise 
au patriarche ; la famine lourde, pesante, obligeant à un déplacement sous le mode d’une « des-
cente », et la richesse lourde, pesante, liée au mouvement inverse, sous le mode d’une « mon-
tée
470
» ; la construction d’autels marquant la présence de Dieu auprès de son élu ; et, en dernier 
lieu, le thème de la servitude, suivie d’une libération par l’intervention inattendue de YHWH, qui 
entend le cri de l’opprimé. Tous ces aspects semblent bien caractériser la racine דבכ dès sa pre-
mière apparition dans le texte biblique. Et, comme l’affirme Jan Joosten, ce micro-récit relatant 
l’histoire d’Abram et Saraï en Égypte est riche de « significations diverses superposées », « com-
me une pierre précieuse qui montre de nouvelles facettes chaque fois qu’on la regarde sous un 
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 Cf. Ibid., p. 32. 
467
 J.-N. ALETTI, M. GILBERT, J.-L. SKA, S. de VULPILLIÈRES, Vocabulaire raisonné de l’exégèse biblique, 
les mots, les approches, les auteurs, Paris, Cerf, 2008, p. 76. L’expression « mise en abyme » est d’André 
Gide, qui l’a forgé en s’inspirant probablement de l’héraldique. Sur le sujet cf. J.-P. SONNET, 
L’alleanza della lettura, …, p. 11. 
468
Cf. Article de Chloé CONANT Dictionnaire international des termes littéraires : 
 www.flsh.unilim.fr/ditl/MISE%20EN%20ABYME.htm.  
469
 Sur l’omniprésence de Saraï dans ce récit, cf. Jean-Marie HUSSER, « La typologie … », p. 29-30.  
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. » Et en regardant ce récit à travers le prisme qui nous est offert par la racine דבכ, 
nous avons découvert divers thèmes que cette racine fédère autour d’elle. 
En conclusion, il est intéressant d’évoquer le portrait d’Abraham présenté par l’auteur du 
Siracide ; ce livre montre, comme le fait remarquer Walter Vogels, une « première interprétation 
de la figure du patriarche
472
 » (cf. Si 44,19-21). Le premier verset de ce texte de Ben Sirac, parlant 
d’Abraham, fait l’éloge de la gloire sans égale du patriarche, une gloire qui s’amorce déjà dans le 
micro-récit de Gn 12,8-13,4 : 
Αβρααμ μέγας πατὴρ πλήθους ἐθνῶν  
καὶ οὐχ εὑρέθη ὅμοιος ἐν τῇ δόξῃ 
Le grand Abraham [fut] père d’une multitude de nations 
et [nul] ne fut trouvé égal [à lui] dans la gloire (Si 44,19). 
Pesanteur du péché (Gn 18,20) 
Nous avons vu, plus haut, que la première occurrence473 du verbe à l’accompli du qal 
désigne le péché, תא ָּטַח, des habitants de Sodome et de Gomorrhe ; il s’agit d’un péché qui pèse 
lourdement (Gn 18,20) : 
ה ָָּ֔והְי ר ֶׁמא ִֹ֣ יַו 
 ה ָּב ִ֑ ָּר־יִכ ה ֶ֖ ָּרֹמֲעַו ם ִֹּ֥דְס ת ֵַׁ֛קְֲעַז 
  י ִִּ֥כ ם ָָּ֔תא ָּט ַֹ֙חְוד ֵֹּֽאְמ ה ֶ֖ ָּדְב ָּכ׃ 
Et YHWH dit: 
le cri contre Sodome et Gomorrhe, oui, il est grand,  
et leur péché, oui, il est très lourd  
Meschonnic traduit ainsi ce verset : « Et Adonaï a dit : le cri de Sodome et Gomorrhe oui il 
a grandi et leur égarement oui il est devenu lourd infiniment. »  
Les deux premières occurrences du mot péché
474
 dans la Bible sont sur la bouche de 
YHWH : la première pour inviter Caïn à le dominer (Gn 4,7), la deuxième nous montre le Seigneur 
accueillant la plainte contre le lourd péché de Sodome et Gomorrhe. Il se fait ainsi l’avocat de 
ceux qui ont fait monter vers lui leur gémissement : 
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 Cf. Jan JOOSTEN, « Abram et Saraï en Égypte, composition et message de Genèse 12,10-20 », in M. 
ARNOLD, G. DAHAN, A. NOBLESSE-ROCHER, La sœur-épouse…, p. 25. 
472
 Cf. W. VOGELS, Abraham « notre père », « Lire la Bible 164 », Paris, Cerf, 2010, p. 49. 
473
 Le verbe, dans cette même forme verbale, revient en Jg 20,34 (le combat pesant); 1 S 5,11(la main de 
Dieu qui s’appesantit sur les Philistins); Ne 5,18 (le service pesait lourdement sur le peuple); Jb 23,2 
(ma main pèse sur mon gémissement); Is 59,1 (l’oreille de YHWH n’est pas trop pesante pour enten-
dre). 
474
 Le mot péché revient 4 fois dans le livre de la Genèse, dans notre passage, en Gn 4,7 ; ici le mot se 
trouve dans le discours de YHWH à Caïn : « le péché, tapi à ta porte, te désire ; mais toi, domine-le » 
(TOB); en Gn 31,36 où Jacob qui s’adresse à son beau-père Laban lui demandant où est sa faute; et en 
Gn 50,17 où les frères de Joseph lui demandent de pardonner leur crime. 
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« Yahvé introduit Abraham dans sa confiance par une phrase dans laquelle il parle ouvertement 
en tant que protecteur du droit de tous les pays. […] Une grave plainte est montée de Sodome et 
Gomorrhe jusqu’à Yahvé. Le mot “plainte” (ה ָּק ָּעְז) est un terme technique du langage juridique 
et désigne l’appel à l’aide que profère celui qui est gravement lésé dans son droit par un acte de 
violence […]. Par ce cri de détresse, on en appelait à la protection de la communauté légale. 
Mais si elle n’entendait ou ne répondait pas, ce cri montait immédiatement à Yahvé, le protec-
teur de tout droit (cf. ch. 4 :10). Ainsi, il ne s’agit pas encore d’un châtiment de Sodome aux 




Le verset de Gn 18,10 met en parallèle le grand cri se levant contre Sodome et Gomorrhe et 
le péché si pesant des habitants des deux villes : 
- ה ָּק ָּעְז ה ָּב ִ֑ ָּר־יִכ  : la plainte, oui, elle est grande ; 
- ד ֵֹּֽאְמ ה ָּדְב ָּכ יִכ תא ָּטַח : la faute, oui, elle est très lourde. 
Rashi commente ainsi ce grand cri qui monte vers le Seigneur :  
« Chaque fois que l’on trouve dans la Tora le mot rava avec l’accent tonique mis sur la dernière 
syllabe (va), il veut dire « grand » ou « en train de grandir ». Ici, où l’accent est mis sur l’avant-
dernière syllabe (ra), il veut dire : « déjà devenu grand ».  
À cette plainte devenue déjà grande, arrivée déjà à son comble, correspond le péché des 
deux villes, qui « pèse beaucoup ». Le Seigneur est donc descendu pour voir si les actions des 
Sodomites correspondent à la plainte venue jusqu’à Lui. Abraham, à qui YHWH révèle son juge-
ment car en lui seront bénies toutes les nations de la terre476, intercède en faveur des justes de la 
ville avec un questionnement fondamental, pressant (v.25) : Dieu fera-t-il mourir le juste avec le 
pécheur ? Le juste doit-il être traité comme le pécheur ? Le juge de toute la terre ne rendra-t-il pas 
justice ? Ce sont les questions qu’Abraham pose au Seigneur en Gn 18,23-25. 
Suit la promesse de YHWH de ne pas détruire la ville s’il trouve en elle dix justes.  
Dans ce deuxième récit du cycle d’Abraham, où est présente la racine דבכ, nous pouvons 
remarquer, comme dans le précédent, des correspondances lexicales et thématiques communes au 
récit de l’Exode. Cela nous permet d’avancer l’hypothèse que le rédacteur du cycle continue à 
mettre en œuvre la typologie exodique, dont il a été question plus haut. Les correspondances lexi-
cales entre les deux récits sont les suivantes : 
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 Cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 212-213. 
476
 « Dieu ne veut pas qu’Abraham apprenne la terrible catastrophe de Sodome de l’extérieur, pour ainsi 
dire ; Dieu veut se communiquer à lui puisqu’il l’a appelé à une relation de confiance (וי ִָ֗תְעַדְי = « Je 
m’en suis fait un intime » [cf. Gn 18,19]), pour que l’action extérieure de Dieu dans l’histoire, qui reste 
cachée habituellement aux hommes, lui soit révélée. » Cf. Ibid., p. 211. 
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- le mot « cri, plainte », présent ici sous les deux graphies477 du terme478 (ה ָּק ָּעְז au v.20 et 
ה ָּק ָּעְצ au v. 21), rappelle la plainte contre Sodome et le cri des fils d’Israël ; de ces deux 
cris, le Seigneur affirme : ils sont parvenus « jusqu’à moi » (cf. Gn 18,21 et Ex 3,7.9) ; 
- l’auteur de Gn 18,20 en parlant du péché très lourd de Sodome emploie le terme תא ָּטַח 
qui revient 8 fois dans le livre de l’Exode, indiquant particulièrement Pharaon recon-
naissant son péché (Ex 10,17), face à la « lourde » plaie des sauterelles (Ex 10,14), et le 
péché d’idolâtrie commis par le peuple au Sinaï (Ex 32,30) ; 
- une autre correspondance concerne le rôle d’intercesseur d’Abraham et de Moïse au-
près de YHWH : Abraham, au nom des justes qui habitent à Sodome, intercède pour cet-
te ville dont la « faute », תא ָּטַח, est  ה ָּדְב ָּכֹאְמד , « très pesante »; Moïse supplie le Sei-
gneur de pardonner un grand péché, ה ָֹּלדְג ה ָּא ָּטֲח, (cf. Ex 32,30-32) : celui du peuple qui 
s’est détourné de YHWH en adorant le veau d’or479 ; 
- un dernier lien textuel concerne encore les personnages d’Abraham et de Moïse ; le 
Seigneur définit ces deux hommes comme יִדְבַע, « mon serviteur »480. Abraham est le 
premier homme qui dit être, et cela pour la première fois dans la Bible, « ton/votre ser-
viteur » (cf. Gn 18,3.5), c’est-à-dire « serviteur du Seigneur ». Le texte grec de la LXX 
présente, en 18,17, une occurrence supplémentaire du mot « serviteur », en grec paîs, 
alors que le terme ד ֶׁב ֶׁע est absent du TM481. Donc, dans la LXX, le Seigneur donne ce 
titre
482
 à Abraham déjà en Gn 18 en l’appelant « mon serviteur ». Abraham est donc en 
                                               
477
 La double graphie est attestée également en araméen, en arabe et en samaritain. 
478
 La signification fondamentale de cette racine exprime un cri de souffrance, fort et extrême, prove-
nant d’une personne opprimée, laquelle, par cette expression chargée d’émotion, invoque de l’aide et 
cherche le salut ; si celui qui crie ainsi ne trouve pas de réponse, il adresse son cri à YHWH, qui, com-
me gardien du droit, écoute le faible et garantit une protection. Sur ce point, cf. G.F. HASEL, « קעז 
zā‘aq ה ָּק ָּעְז zeā‘aqâ », GLAT, vol. II, 2002, col. 667-678. 
479
 En Ex 32,30, le péché d’idolâtrie commis par le peuple est évoqué avec deux termes voisins : ה ָּא ָּטֲח et 
תא ָּטַח. 
480
 En Ex 4,10 et Dt 3,24, Moïse se définit comme  ֹֹ֤֙ךְָדְבַע, « ton serviteur », alors que  l’expression יִדְבַע, 
« mon serviteur » lui est attribuée en Nb 12,7. 
481
 « Le titre de “serviteur”, paîs, donné à Abraham est absent du TM mais se retrouvera en 26,24. Phi-
lon cite une fois ce verset avec le mot “ami” (de Dieu), phílos (cf. Targum N.) ce qui sera le titre donné 
à Abraham en Jc 2,23 puis chez Clément de Rome, 10,1 etc. (cf. Is 41, 8 : “Abraham que j’ai aimé”) » 
Cf. BA I, La Genèse, 1994, p. 176. 
482
 L’expression grecque τοῦ παιδός μου se retrouve, dans cette forme et toujours sur la bouche du 
Seigneur, ici, en Jb 1,8 (Job est présenté comme un homme intègre et droit, qui craint Dieu et s’écarte 
du mal) et en Is 45,4 (c’est Jacob que le Seigneur appelle « mon serviteur »). Il est aussi important de 
souligner que la signification première du terme παῖς est celle d’« enfant », de « fils » ; il y a donc, dans 
ce mot, une sorte d’« équivoque », le terme pouvant indiquer soit un fils, soit un serviteur. Sur le su-
jet, cf. A. OEPKE, « παῖς », et W. ZIMMERLI, J. JEREMIAS, « παῖς τοῦ θεοῦ », GLNT, vol. IX, 1979, col. 
223-275 et col. 275-439. 
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absolu le « premier » serviteur de YHWH. Dans le TM, l’expression  ִדְבַעי , « mon servi-
teur », apparaît à propos du patriarche seulement en Gn 26,24 : c’est le Seigneur qui, en 
parlant à Isaac, appelle ainsi Abraham, alors que la LXX est témoin d’une autre varian-
te : « à cause d’Abraham, ton père », διὰ Αβρααμ τὸν πατέρα σου. 
Cet homme, accablé par une pesante famine par laquelle il devient pesant en or et en toutes 
sortes de biens, cet homme à qui le Seigneur dévoile le péché pesant des hommes, lui qui est le 
premier serviteur, devient aussi le premier intercesseur de l’histoire biblique. En effet, Abraham, 
en tant qu’homme qui intercède pour les habitants d’une ville au péché excessivement pesant, se 
présente, selon ce que nous avons déjà dit plus haut, comme « ton serviteur », selon le TM, ou est 
appelé par YHWH « mon serviteur », selon la LXX.  
Le récit de Gn 18 met donc en scène, d’une part, le péché excessivement « pesant » des 
hommes de Sodome et brosse, d’autre part, le portrait d’un homme juste, un serviteur de YHWH, 
qui se fait intercesseur pour sauver une ville pécheresse à cause des justes qui l’habitent.  
En dernier lieu, il faut encore ajouter qu’en Gn 18 émergent d’autres thèmes en lien avec 
celui de la pesanteur du péché; ces thèmes seront étudiés successivement, dans le prolongement de 
notre réflexion qui nous mène sur les pas de la gloire. Il s’agit, par exemple, du thème de la tente 
(18,1.6.9.10) où se trouve Sarah qui va concevoir un enfant ; apparaît ainsi la question d’un fils 
(18,10.14) à enfanter (18,13). À remarquer aussi que l’annonce de cette naissance « impossible » 
d’un fils est faite par YHWH lui-même.  
La racine דבכ dans le cycle de Jacob 
Jacob, « un homme de poids » : richesse ou gloire du patriarche? (Gn 31,1) 
Comme nous l’avons déjà dit plus haut, le mot דוֹב ָּכ apparaît trois fois dans la Genèse ; deux 





traiterons plus loin la troisième occurrence concernant la gloire de Joseph en Égypte. 
La première occurrence du mot דוֹב ָּכ, soit dans ce livre des commencements soit dans la 
Bible tout entière, se trouve en Gn 31,1 désignant la richesse que Jacob a acquise en s’occupant 
des troupeaux de son beau-père Laban
484
 :  
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 Jacob est défini ainsi par Josy EISENBERG et Armand ABECASSIS in Jacob, Rachel, Léa, et les autres…, 
« Présences du Judaïsme », Paris, Albin Michel, 1981, p. 282. 
484
 Sur le récit de Gn 31, cf. Jean-Daniel MACCHI, Thomas RÖMER éd., Jacob, commentaire à plusieurs 
voix de Gen 25-36, Mélanges offerts à Albert DE PURY, Genève, Labor et Fides, 2001, p. 137-180 ; J. 
EISENBERG; A. ABECASSIS, Jacob, Rachel, Léa, et les autres…, p. 280-317 ; André THAYSE, « Le départ 
de Jacob pour Canaan », in La Genèse autrement, rêves, roueries… et réconciliation, Paris, l’Harmattan, 








 רֹמאֵל ן ָּב ָּל־יֵנְב יֵרְבִד־ת ֶׁא עַמְשִיַו 
 וּניִב ָּאְל ר ֶׁשֲא־ל ָּכ תֵא ֹבקֲעַי חַק ָּל 
 תֵא ה ָּש ָּע וּניִב ָּאְל ר ֶׁשֲאֵמוּה ֶׁזַה ֹדב ָּכַה־ל ָּכ 
Et il entendit les paroles des fils de Laban en disant : 
« Jacob a pris tout ce qui (était) à notre père  
et avec tout ce qui (était) à notre père il a fait toute 
cette richesse/gloire. 
LXT  
Gn 31,1  
ἤκουσεν δὲ Ιακωβ τὰ ῥήματα τῶν υἱῶν 
Λαβαν λεγόντων εἴληφεν Ιακωβ πάντα τὰ 
τοῦ πατρὸς ἡμῶν καὶ ἐκ τῶν τοῦ πατρὸς 
ἡμῶν πεποίηκεν πᾶσαν τὴν δόξαν ταύτην  
Jacob entendit dire que les fils de Laban disaient : 
« Jacob a pris tous les biens de notre père et, des 
biens de notre père, il a créé toute cette gloire. » 
Ce sont les fils de Laban qui accusent Jacob d’avoir accumulé de la richesse, de la gloire, en 
s’appropriant des biens de leur père. En effet, « les fils de Laban ne manquent pas de faire remar-
quer à leur père que si leur beau-frère est passé de l’état d’étranger sans ressource à celui de riche 
pasteur, ce ne peut être qu’au détriment de ceux qui l’ont accueilli485. » 
Le mot utilisé ici est bien דוֹב ָּכ, mais dans sa graphie défective, ֹדב ָּכַה־ל ָּכ ; l’expression « tou-
te cette gloire » semble indiquer l’opulence, la richesse486 de Jacob, toute la pesanteur de ses biens. 
Meschonnic traduit : « toute cette fortune ». Mais s’agit-il uniquement de la richesse accumulée 
par le patriarche, ou bien le narrateur vise-t-il entre autres les qualités, le savoir-faire, de Jacob en 
tant que pasteur qui sait s’occuper des troupeaux qui lui sont confiés, et donc sa renommée? Cette 
gloire n’est-elle pas liée à la bénédiction de Dieu, dont Jacob jouit et qui déborde sur son oncle 
Laban ?  
Jacob est bien conscient de cela lorsqu’il l’affirme : « le peu que tu avais avant moi a dé-
bordé en abondance et YHWH t’a béni sur mes pas » (Gn 30,30 ; cf. aussi v. 27). 
En Gn 31, aux versets 16 et 18, l’auteur parle de la richesse de Jacob en utilisant d’autres 
mots hébreux : ר ֶֹׁשע, « richesse » (v. 16) et שוּכְר, « biens » (v. 18). Pourquoi a-t-on utilisé au v.1 le 
mot ֹדב ָּכ pour indiquer l’opulence de Jacob, alors que quelques versets plus loin on fait usage de 
mots différents pour désigner la même réalité ?  
À notre avis, l’auteur du récit, employant ce terme, veut indiquer l’honneur, la gloire, la re-
nommée, de Jacob, et non uniquement son opulence, sa richesse. En effet, à la phrase diffamatoire 
des fils de Laban, jaloux de la richesse et de la renommée de leur beau-frère, fait écho la réponse 
des deux filles, Rachel et Léa, qui, consultées par Jacob avant le départ pour le pays de Canaan, 
                                               
485
 A. THAYSE, « Le départ de Jacob pour Canaan », …, p. 143.  
486
 « Le mot grec dóxa, “gloire”, évoque ici la richesse. » Cf. BA I, Genèse, note au v. 31,1, p. 235.  
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prennent la défense de leur époux, contre leur père
487
. Dans la réaction des filles de Laban au plai-
doyer de Jacob, en Gn 31,14-16, on remarque, au verset 16, une différence textuelle entre le TM et 
celui de la LXX. Est-il probable que la LXX soit ici le témoin d’un texte hébreu antérieur, où, à 
côté du mot richesse, ר ֶֹׁשע/πλοῦτος, figurait aussi le terme דוֹב ָּכ, « gloire », que le traducteur au-
rait rendu avec δόξα488 ? Difficile à dire. Mais une autre hypothèse est aussi envisageable : on 
peut en effet supposer que le traducteur grec ait ajouté le mot δόξα dans ce verset pour créer un 
écho avec le début du récit (cf. v. 1), invitant ainsi le lecteur à relier la réponse des épouses du 
patriarche aux dires calomnieux des fils de Laban : 




וּניִב ָּאֵמ םיִהלֹ  א ליִצִה ר ֶׁשֲא ר ֶֹׁשע ָּה־ל ָּכ יִכ  וּניֵנ ָּבְלוּ אוּה וּנ ָּל
הֵשֲע ךָי ֶׁלֵא םיִהלֹ  א רַמ ָּא ר ֶׁשֲא ֹלכ ה ָּתַעְו 
Car toute la richesse que Dieu a enlevée à notre 
père (est) à nous et à nos fils et maintenant, tout 
ce que Dieu a dit à toi, fais(-le). 
LXT  
Gn 31,16  
πάντα τὸν πλοῦτον καὶ τὴν δόξαν ἣν ἀφείλατο ὁ 
θεὸς τοῦ πατρὸς ἡμῶν ἡμῖν ἔσται καὶ τοῖς τέκνοις 
ἡμῶν νῦν οὖν ὅσα εἴρηκέν σοι ὁ θεός ποίει  
Toute la richesse et toute la gloire dont Dieu a dé-
pouillé notre père, tout cela sera à nous et à nos en-
fants. Maintenant donc, tout ce que Dieu t’a dit,  
fais-le.  
La richesse, que les fils de Laban reprochent à Jacob de leur avoir pris, appartient donc de 
droit aux filles de Laban, les épouses de Jacob (cf. v. 15)
489
. Cette richesse de Jacob, mentionnée 
déjà en Gn 30,43
490
, où le narrateur emploie les mêmes termes utilisés en Gn 12,16 pour décrire la 
« lourde » richesse d’Abraham sortant d’Égypte, est évoquée en Gn 31,1 avec le mot ֹדב ָּכ, en 
scriptio defectiva comme nous l’avons déjà souligné auparavant ; il est ainsi plus aisé de faire le 
rapprochement avec l’adjectif דֵב ָּכ, employé en Gn 13,2 pour décrire justement la « lourdeur » en 
biens de l’aïeul. Le mot דוֹב ָּכ, écrit sans le waw, renvoie donc le lecteur au sens fondamental de la 
racine, qui évoque tout d’abord l’idée de « poids ».  
                                               
487
 Sur cet aspect du récit, cf. Adrian SCHENKER, « Le tribunal des femmes et un vol légitime, Gn 31,1-5 
et Ex 21,7-11 », in J.-D. MACCHI, Th. RÖMER éd., Jacob, commentaire à plusieurs voix …, p. 137-143.  
488
 La BA se limite au commentaire suivant : « Aux deux mots grecs “richesse” (ploûtos, voir 30,43) et 
“gloire” (dóxa, au sens d’opulence, voir 31,1) correspond un seul mot dans le TM. » Cf. BA I, Genèse, 
note au v. 31,16, p. 236.  
489
 Cf. sur le sujet Danielle CLERC [et al.], Jacob les aléas d’une bénédiction, Genèse ch. 25-35, Genève, La-
bor et Fides, 1992, pp. 96-97. Le commentaire de Rachi va dans le même sens : « Car toute la richesse : 
la conjonction ki a ici le sens de èla (“mais”). C’est-à-dire : “De chez notre père, nous ne possédons 
rien. Mais ce que le Saint béni soit-Il a ôté de chez lui est bien à nous.” »  
490
 Jacob, comme Abraham, possède de nombreux troupeaux, des servantes et des serviteurs, des cha-
meaux et des ânes. 
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Alors que les fils de Laban semblent décrire cette gloire plutôt en termes de « pesanteur », 
les épouses de Jacob, si l’on suit le texte de la LXX, parlent de richesse et de gloire. Cette premiè-
re occurrence du mot ֹדב ָּכ, qui apparaît dans un contexte de paroles qui sont plutôt une accusation 
envers Jacob de la part de ses « frères » par alliance, évoque pour ces derniers la fortune que le 
patriarche a acquis à leurs dépens ; mais pour Rachel et Léa elle indique la renommée, la gloire, de 
Jacob, que l’hostilité et la jalousie des frères voudraient réduire uniquement à la simple richesse, à 
la pesanteur des biens. Josy Eisenberg fait remarquer que lorsqu’on retire au mot « gloire » ce qui 
lui donne sa dimension spirituelle (le waw), il ne reste plus que la pesanteur et l’honneur devient 
un poids
491
. Il semble que le ֹדב ָּכ du patriarche ait donc un aspect ambivalent : pour les fils de La-
ban, le terme évoque uniquement la richesse pesante, avec un soupçon d’appropriation injuste, et 
pour les femmes de Jacob, au contraire, il s’agit de la richesse et de la gloire qui appartient de droit 
à la famille du patriarche, et que Jacob a gagnée par son savoir faire et par son dévouement durant 
vingt années de dur labeur (cf. Gn 31,38-42). 
L’emploi du terme ֹדב ָּכ dans ce contexte est, en outre, très intéressant à cause d’une dyna-
mique textuelle qui s’inaugure ici : il y un père qui est « notre père492 » (וּניִב ָּא 2x), et tout ce qui 
est à lui (2x) devient propriété d’un fils et fait la gloire/la richesse de ce fils.  
Le verset semble suggérer tout un questionnement touchant à une relation fondamentale, 
celle de père/fils. Que signifie être père ? Que signifie être fils ? Quelle communauté de biens 
existe entre un père et un fils ? Tout ce qui appartient à un père, qui est « notre père », appartient 
aussi véritablement à son fils, faisant la gloire de ce fils. Toutes ces questions, « lourdes » de sens 
et pour lesquelles il n’est pas simple de trouver des réponses toutes faites, vont nous suivre dans 
notre recherche sur ce vocabulaire de la « gloire ».  
Dans la suite du récit, au vv. 2-3, deux figures « paternelles » émergent du texte : Laban et 
YHWH. La face de Laban n’est plus celle d’avant, à cela fait écho la parole du Seigneur, qui inter-
vient pour décider Jacob à partir : « reviens vers la terre de tes pères … et je serai avec toi ».493 
                                               
491
 Cf. J. EISENBERG; A. ABECASSIS, Jacob, Rachel, Léa, et les autres…, p. 282-283. 
492
 L’expression hébraïque וּניִב ָּאְל « à notre père »  revient  deux fois ici ; elle se retrouve encore en 43,28 
pour indiquer Jacob. La locution  וּני ִִ֣ב ָּא « notre père » revient dans le TM 25 fois (3 formes en 20 ver-
sets) : en général, l’expression indique le père humain : les filles de Lot appellent ainsi leur père (Gn 
19,31-32) ; le fils de Laban font de même (Gn 31,1 2x) ainsi que Rachel et Léa (Gn 31,14.16) ; les fils de 
Jacob l’appellent ainsi devant Joseph (Gn 42,32 ; 43,28 ; 44,25 ; 44,31). L’expression « notre Père » est 
attribuée à YHWH par David (1 Ch 29,10) et par Isaïe (Is 63,16 et 64,7).  
493
 La formule hébraïque, « Et je serai avec toi »,  ֶ֖ךְָמִע הִּ֥ ֶׁיְה ֵּֽ ֶׁאְו, que nous rencontrons ici pour la deuxième 
et dernière fois dans la Gn, se trouve pour la première fois dans un contexte de famine qui nous est 
désormais familier : c’est YHWH qui, renouvelant encore une fois la double promesse de la terre et de 
la descendance, promet à Isaac : « je serai avec toi et je te bénirai » (Gn 26,3). On rencontre encore cet-
te expression en Ex 3,12 ; Dt 31,23 ; Jos 1,5 et 3,7 ; Jg 6,16 ; 2 S 7,9 et 1 Ch 17,8. Dieu est aussi avec 
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Cette promesse de YHWH est une certitude pour Jacob, qui ne part pas sans avoir consulté ses 
femmes
494
 en leur disant : « et le Dieu de mon père a été avec moi » (v. 5).  
Rachi commente ainsi le verset 31,3 :  
« Retourne au pays de tes pères et là-bas “je serai avec toi”. Mais tant que tu resteras attaché à 
cet homme impur [Laban], il sera impossible de faire reposer sur toi ma Schékinah. »  
YHWH fera reposer sur Jacob la plénitude de son דוֹב ָּכ, de sa gloire, de sa Schékinah495, seu-
lement quand le patriarche reviendra au pays de ses pères. Dans notre récit, le ֹדב ָּכ de Jacob appa-
raît en quelque sorte comme inachevé, appelant un accomplissement et une plénitude ultérieurs. 
Le v. 13 du chapitre 31 renoue le récit à Gn 28,10-22, renvoyant le lecteur au rêve de Jacob, 
alors qu’il s’était mis en route pour le pays de son oncle. Après le songe fait à Béthel, où YHWH, 
le Dieu des pères, s’était manifesté à Jacob, réitérant la double promesse de la terre et de la des-
cendance avec l’assurance de sa protection, le patriarche avait fait, à son réveil, le vœu suivant : 
יִד ָּמִע םיִהלֹ  א ה ֶׁיְהִי־םִא 
ךְֵלוֹה יִכֹנ ָּא  ר ֶׁשֲא ה ֶׁזַה ךְ ֶׁר ֶׁדַב יִנַר ָּמְשוּ 
 ֹלכ  א ֶׁל ם ֶׁח ֶׁל יִל־ןַת ָּנְו 
ֹשבְלִל ד ֶׁג ֶׁבוּ 
יִב ָּא תיֵב־ל ֶׁא םוֹל ָּשְב יִתְבַשְו 
  םיִהלֹאֵל יִל ה ָּוהְי ה ָּי ָּהְו 
  
Si Dieu est avec moi  
et me garde sur le chemin où je vais,  
s'il me donne du pain à manger  
et un vêtement pour m’habiller,  
si je reviens en paix vers la maison de mon père,  
et sera YHWH, pour moi, Dieu  
Gn 28, 20-21 
Le « Dieu de Béthel » se rappelle donc la promesse faite par Jacob et la pierre qu’il a oint 
( ָּתְח ַֹ֤ש ָּמ). Au v. 31,13 nous rencontrons, en effet, la première occurrence du verbe חַש ָּמ sur les 
lèvres de Dieu qui fait mention de cette première onction de la Bible (cf. 28,18). Cette pierre dres-
sée en stèle par Jacob est le signe d’une présence, car « YHWH est en ce lieu » (v. 16). Et mainte-
nant YHWH promet à Jacob « je serai avec toi » (Gn 31,3). 
                                                                                                                                         
Abraham : c’est Abimélek qui dit au patriarche : « Dieu [est] avec toi en tout ce que tu fais » (Gn 
21,22). 
494
 Sur l’intervention de Dieu et sur le fait que Jacob consulte ses femmes avant le départ, cf. A. 
THAYSE, « Le départ de Jacob pour Canaan », …, p. 144.  
495
 De la racine ןַכ ָּש, « habiter, demeurer », bien attestée en hébreu biblique, l’hébreu rabbinique a formé 
le nom d’action SHeKiNah, désignant premièrement l’action d’habiter et ensuite la Présence divine 
dans le monde. Ce terme technique de la littérature rabbinique, désignant donc la Présence mystérieu-
se de Dieu au milieu de son peuple ou l’immanence divine dans le monde, existe dans la Tradition de 
manière immémoriale. Le mot est employé dans la prière « Aleinu » et se rencontre dans les Targums, 
où il a remplacé le terme דוֹב ָּכ. Cf. Pierre LENHARDT, « La Tradition d’Israël sur la Présence Divine 
(Shekinah) dans le Temple et dans le monde éclaire la foi chrétienne en l’Incarnation », Cahiers Ratis-
bonne, 1997/2, p. 137-162 ; Louis BOUYER, « La Schékinah : Dieu avec nous », Bible et vie chrétienne, 
1957/20, p. 7-22 ; Gabrielle SED-RAJNA, « Shekina, mystique juive », in Encyclopédie Universalis, 
http: // www.universalis.fr/encyclopedie/shekina-mystique-juive/.  
204 
 
Le Seigneur donne, ensuite, au patriarche l’ordre du départ : « maintenant lève-toi … et re-
viens vers le pays de ta famille » ( קםוּ /ἀνάστηθι, v.13). Et Jacob « se leva » (  ָּיַום ָּק /ἀναστὰς, v. 
17) car il soupirait « après la maison de son père » (v. 30). Jacob est donc un homme à qui le Sei-
gneur dit : « lève-toi » et qui désire revenir à la maison du père. Il est aussi intéressant de souligner 
que Jacob est le premier personnage de la Bible dont on dit qu’il « s’éveilla de son sommeil496.» 
Jacob avait déjà reçu l’ordre de se lever497 par son propre père. En effet, lorsque Isaac bénit 
Jacob en lui ordonnant de « se lever » (  ִּ֥קםוּ ) pour aller chercher une femme dans la famille de Be-
touel (28,2), il lui dit textuellement : םי ִֵּֽמַע ל ִַּ֥הְקִל ָּתיִֶ֖י ָּהְו , « tu deviendras une assemblée de peuples ». 
Cette promesse sera réitérée par Dieu lui-même, lors du changement de nom : Israël sera ton nom, 
une assemblée de nations sera issue de toi (35,11). Jacob se rappellera cette promesse, quand il 
bénira les fils de Joseph (cf. 48,4). 
La nouvelle de la fuite de Jacob, avec ses femmes
498
, ses enfants et tous leurs biens, est 
donnée à Laban le « troisième jour » (cf. v. 22). Laban rejoint les fugitifs au mont Galaad, mais 
Dieu lui interdit de faire du mal à Jacob. À sa vaine recherche des teraphim cachés par Rachel, suit 
un deuxième plaidoyer de Jacob, qui culmine dans l’affirmation : « Dieu a vu mon humiliation 
(יִנֳע499) et, la nuit dernière, il a décidé » (cf. Gn 31,42). Il est intéressant de remarquer que Jacob 
est le premier homme de la Bible, dont Dieu voit la détresse. Le Dieu de Jacob verra plus tard 
l’humiliation des descendants du patriarche au pays d’Égypte (Ex 3,7.17 ; 4,31). Nous rencontrons 
ici un autre motif exodique. 
Après avoir conclu une alliance avec Laban, Jacob poursuit sa route. Au gué du Yabboq, il 
lutte avec un personnage mystérieux. Durant le combat qui dure jusqu’au lever de l’aurore, Jacob 
est « touché », « blessé » ; en effet, comme le souligne Françoise Mies, « Jacob est touché par 
Dieu, par une parole qui le nomme et le bénit et par une action qui l’atteint jusque dans son 
corps
500
. » L’hébreu utilise la forme verbale :   ַו ַגִיע (32,26501).  
                                               
496
 וֹת ָּנְשִמ ֹ֘בקֲעַי ץ ִַ֣קְיִיַו - καὶ ἐξηγέρθη Ιακωβ ἀπὸ τοῦ ὕπνου αὐτου, cf. Gn 28,16. En Gn 9,24, Noé se 
réveille lui aussi, mais de son ivresse (la LXX d’ailleurs traduit avec un autre verbe). 
497
 Il serait intéressant d’étudier cette racine verbale dans le cycle de Jacob et qui présente le patriarche 
comme un homme qui « se lève » (cf. Gn 27,19.31.43 ; 28,2 ; 31,13.17.21.35 ; 32,23, 35,1.3).  
498
 « La grande famille se nomme dans l’AT la « maison du père » (ב ָּא תִיַב) et porte ce nom au v. 14b. 
C’est elle qui est réellement propriétaire du sol que cultive chacune des familles individuelles. Se sépa-
rer de cette association de la grande famille est un acte insolite et si c’était l’homme qui prenait cette 
décision, elle n’avait rien d’obligatoire pour les femmes. » G. VON RAD, La Genèse, p. 311.   
499
 Le terme יִנֳע, « humiliation », « détresse », « affliction », « pauvreté », revient 4 fois dans le livre de la 
Genèse : L’Ange de YHWH voit l’humiliation de Hagar (16,11) ; lorsque elle enfante Ruben, Léa 
s’écrie : « YHWH a vu ma détresse » (29,32) ; Dieu voit l’humiliation de Jacob (31,42) ; Joseph en 
nommant son deuxième fils, Ephraïm, s’exclame : « Dieu m’a rendu fécond dans le pays de mon af-
fliction » (41,52). 
500
 F. MIES, « Le corps souffrant … », …, p. 266. 
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Nous retrouvons ici le vocabulaire de la plaie, de la blessure, déjà rencontré en Gn 12,17. 
Pour libérer Saraï, YHWH frappe Pharaon de grandes plaies ; maintenant c’est un homme mysté-
rieux qui frappe Jacob à la hanche. Dans ce même passage, Jacob ose demander le nom à son 
rival, qui ne le lui dit pas, mais lui donne sa bénédiction. En Gn 12,17, c’est Pharaon qui porte 
dans son corps des plaies venant du Seigneur, ici la blessure s’inscrit dans le corps même du pa-
triarche, dont le début du chapitre 31 a souligné la richesse, la gloire. Dans son face à face avec cet 
homme mystérieux, le patriarche « sort avec une conscience plus grande de son humilité et de sa 
vulnérabilité : Jacob boîte. Mais cette blessure n’est pas la limite dernière de son existence. En le 
blessant dans ce qu’il est, l’Absolu instaure l’homme dans ce qu’il peut être : Jacob devient 
Israël
502
. » Jacob a rencontré Dieu et son corps, « touché » au Yabboq par un homme mystérieux, 
« devient la parabole de la rencontre avec Dieu
503
. » 
En guise de conclusion rapide, nous pouvons constater que le personnage de Jacob cumule 
autour de lui différents éléments qui semblent marquer les hommes pour lesquels les auteurs bi-
bliques emploient le vocabulaire dérivant de la racine דֵב ָּכ et qui sont, en définitive, des hommes 
glorieux.  
Comme Abraham sortant d’Égypte, Jacob revient en Canaan « lourd » de biens ; cette for-
tune, cette richesse, est désignée, entre autres, par le terme ֹדב ָּכ, « gloire ». Comme Abraham, Ja-
cob est un homme à qui le Dieu de Béthel dit : « lève-toi » (cf. Gn 13,17 et Gn 31,13). Il semble 
bien que l’homme touché par la « gloire » soit un homme « debout », un homme qui se lève sur 
l’ordre de Dieu. Le patriarche reçoit une promesse inouïe de la part de YHWH : « je serai avec 
toi » (Gn 31,3), mais il reçoit aussi une blessure, dans la lutte avec un personnage mystérieux, à 
qui il a osé demander son nom. Jacob a vu Dieu « face à face » (Gn 32,31) et a eu la vie sauve : 
l’homme glorieux semble avoir un lien particulier avec Dieu, qui voit son humiliation et vient à 
son secours. Un face à face s’établit entre les deux personnages. Comme Abraham, Jacob est ber-
ger et serviteur
504
. Une promesse divine repose sur les deux patriarches : Abraham sera une béné-
diction pour toutes les nations de la terre, Jacob deviendra « une assemblée » de peuples. Comme 
Il l’a fait pour Abraham, Dieu donne à Jacob un nouveau nom : Israël.  
                                                                                                                                         
501
 Cette même forme verbale à l’inaccompli du qal revient aussi en Dt 25,18 ; Jg 6,21 ; 2S 5,8 ; 1R 19,7 ; 
2R 13,21 ; Esd 3,1 ; Ne 7,72 ; Jb 1,19 ; Is 6,7 ; Jr 1,9 ; Dn 8,18 ; 10,18 ; Jon 3,6. Sur 14 occurrences, 7 oc-
currences ont pour sujet Dieu lui même, ou son ange ou un séraphin ; en 2R 31,21, c’est un homme 
mort qui, déposé dans le tombeau, touche les ossements d’Élisée et ressuscite (littéralement : « se leva 
sur ses pieds »).  
502
 André NEHER, Moïse et la vocation juive, « Maîtres spirituels 8 », Paris, Seuil, 1956, p. 84. 
503
 F. MIES, « Le corps souffrant … », p. 266. 
504
 C’est surtout dans le deuxième Isaïe, que Jacob est appelé par YHWH, à plusieurs reprises, « Jacob (ou 
Israël) mon serviteur ». Cf. Is 41,8-9 ; 44,1.2.21 ; 45,4 ; 49,3 ; cf. aussi Jr 30,10 ; 46,27-28 ; Ez 37,25. 
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En outre, dans l’histoire de Jacob, de même que dans le cycle d’Abraham, on peut remar-
quer des liens intertextuels avec le récit exodique : l’allusion à la richesse, à la gloire, acquise par 
Jacob, mentionnée par le terme ֹדב ָּכ ; la promesse de YHWH « je serai avec toi », qui sera réitérée 
plus tard à Moïse (Ex 3,12) ; la récurrence de la racine עַג ָּנ ; les thèmes de l’humiliation (de Jacob 
par Laban ; des Israélites par l’Égypte) et du « dépouillement » (Jacob dépouille Laban, les Israéli-
tes dépouilleront les Égyptiens).  
Pour la suite de notre enquête, il est important de souligner encore deux éléments, qui 
émergent des pages précédentes. Le premier élément concerne la mise en scène, dès le v. 1, d’un 
homme, Jacob, qui a acquis une « gloire » : celle d’un père, appelé « notre père » ; cette thémati-
que, qui s’amorce ici et qui concerne la gloire commune à un père et à un fils, , trouvera son ac-
complissement plénier dans la prière que Jésus adressera à son Père, en Jn 17. Le deuxième élé-
ment à relever est le suivant : le premier texte biblique, qui parle de la gloire d’un homme, men-
tionne d’emblée son humiliation. 
Le fils le plus glorieux dans la maison de son père (Gn 34,19) 
Nous rencontrons de nouveau la racine verbale דבכ en Gn 34,19. Pour la première fois, le 
verbe est à la forme du participe niphal (  ָּבְכִנד ) dans le sens, ici, d’« être honoré, considéré, in-
fluent » ; Meschonnic traduit : « et il est de poids plus que tous dans la maison de son père. » Le 
participe peut aussi indiquer un homme qui est « glorieux
505
». En effet, le traducteur de la LXX a 
rendu le participe hébreu par ἐνδοξότατος ; cette forme superlative de l’adjectif ἔνδοξος, « ho-
noré, distingué, splendide, glorieux », que la Bible d’Alexandrie traduit par « le plus renommé506» 
est un hapax biblique. Le terme est attribué à Sichem, fils de Hamor, qui a violé Dina et veut 
l’épouser507. 
                                               
505
 Le participe revient encore en 1S 9,6 pour indiquer le prophète Samuel ; puis en 1S 22,14, où Ahimé-
lek parle de David gendre du roi et honoré dans sa maison. La LXX en 1S 18,23 présente le terme 
ἔνδοξος précédé d’une négation, pour signifier que David se définit comme un homme « non glo-
rieux », « pauvre et sans renom », un homme qui est « peu de chose ». Les preux de David partagent 
son « être glorieux » (cf. 2S 23,19 ; 23,23 ; 1Ch 11,21.25) ; en 2S 6,20 c’est Mikal qui parle avec mépris 
de David qui s’est montré « glorieux » devant les servantes. La LXX traduit ici avec δεδόξασται; ce 
même verbe sera utilisé, toujours par la LXX, dans le cantique de Moïse (Ex 15,1.6.21) pour indiquer 
la victoire du Seigneur sur Pharaon, et pour signaler le visage rayonnant de Moïse (Ex 34,29.35). 
506
 Cf. BA I, Genèse, p. 250. 
507
 « Ce récit donne un exemple intéressant des relations entre les Hébreux et les habitants sédentaires de 
Chanaan […]. La ruse et la violence de Siméon et Lévi pour venger l’insulte faite à leur sœur ont été 
jugées de façon diverse dans la tradition juive : tantôt condamnées, comme le fait Jacob lui-même au 
moment des bénédictions sur ses fils (49,5-7), tantôt louées comme signe du zèle qu’ont mis les frères 
de Dina à servir la Loi (Jubilés 30, 17-23 ; A. Jaubert, La notion d’Alliance…, p. 36-38 et 92s.). » BA I, 
Genèse, p. 247-248. Sur le récit, cf. aussi G. VON RAD, La Genèse, p. 335-342 ; I. FISCHER, Des femmes 
aux prises avec Dieu, …, p. 149-160 ; J.-D. MACCHI, Israël et ses tribus selon Genèse 49, « OBO 171 », 
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 ר ָּב ָּדַה תוֹשֲעַל רַעַנַה רַחֵא־ֹאלְו 
 ֹבקֲעַי־תַבְב ץֵפ ָּח יִכ 
 אוּהְוד ָּבְכִנ ויִב ָּא תיֵב ֹלכִמ 
  
Et le jeune homme ne tarda pas à faire la chose,  
car il désirait la fille de Jacob,  
et lui, honoré plus que tous  
dans la maison de son père. 
LXT  
Gn 34,19  
καὶ οὐκ ἐχρόνισεν ὁ νεανίσκος τοῦ ποιῆσαι τὸ 
ῥῆμα τοῦτο ἐνέκειτο γὰρ τῇ θυγατρὶ Ιακωβ 
αὐτὸς δὲ ἦν ἐνδοξότατος πάντων τῶν ἐν τῷ 
οἴκῳ τοῦ πατρὸς αὐτοῦ  
Et le jeune homme ne tarda pas à accomplir cela ; car 
il était empressé pour la fille de Jacob. Or, lui-même 
était le plus renommé de tous ceux qui se trouvaient 
dans la maison de son père. 
Nous sommes encore dans le cycle de Jacob, qui, après la rencontre avec son frère Esaü 
(Gn 33), s’est installé près de la ville de Sichem. Dina est la fille de Léa et Jacob. Son nom appa-
raît 8 fois
508
 dans la Bible et uniquement dans le livre de la Genèse, dont 6 fois en Gn 34. « C’est 
donc l’unique récit qui parle de la fille de Jacob, dont le nom ne réapparaît plus nulle part509. » 
Le récit nous dévoile le personnage de Sichem et son amour pour Dina. Il est vrai que le 
texte débute par un acte de violence : « il coucha avec elle et la viola
510
» (v. 2), mais aussitôt le 
narrateur nous dit que l’être de Sichem s’attache511 à Dina, fille de Jacob. Il l’aime, il parle à son 
cœur et il s’adresse à son père pour qu’il fasse les démarches nécessaires auprès de la famille de la 
jeune fille, afin qu’elle devienne sa femme. Le texte nous présente un prince, un fils, un jeune 
homme amoureux
512
, disposé à tout pour que Dina devienne sa femme. Un homme prêt à conclure 
une alliance, « mais il se heurte à un refus des proches
513
. »  
                                                                                                                                         
Fribourg Suisse, Ed. Universitaires, 1999, p. 62-65 ; J.-D. MACCHI, « Amour et violence. Dina et Si-
chem en Genèse 34 », Foi et Vie, 2000/39, p. 29-38. Cet article est également disponible sur Internet au 
lien suivant : http://archive-ouverte.unige.ch/unige:14273 
508
 Gn 30,21; 34,1.3.5.13.25.26; 46,15. 
509
 Cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 337. 
510
 Pour J.-D. MACCHI, le verbe הנע, employé ici, doit être compris plutôt comme « humilier » ou dés-
honorer »; il désigne « une relation sexuelle honteuse, car socialement illégitime, sans pour autant im-
pliquer que celle-ci se déroule dans la violence ». Cf. « Amour et violence. Dina et Sichem en Genèse 
34 », …, p. 3. La LXX traduit le verbe hébreu avec ταπεινόω, « et il l’humilia ». Cf. BA I, Genèse, p. 
248. 
511
 C’est le même verbe qu’en Gn 2,24. 
512
 « Le grand amour qu’éprouve le jeune homme pour la jeune fille – et qui le fait négliger tous les obs-
tacles – est souligné favorablement par le récit ; la physionomie de Sichem se présente au lecteur avec 
beaucoup d’humanité. » Cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 338.  
513
 Ibid., p. 338. 
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Les frères de Dina
514
 nous sont présentés en groupe anonyme. Ils sont lésés par « l’acte 
honteux » accompli par Sichem et ils vont demeurer dans leur fureur et s’enfermer dans une logi-
que de vengeance, qui les amènera à exterminer tout le clan de Sichem. C’est seulement au v. 25, 
que le narrateur nous dévoile l’identité des frères de Dina : il s’agit de Siméon et Lévi. Le texte 
souligne à plusieurs reprises leur enfermement : « Commettre l’ignoble515 en Israël en couchant 
avec la fille de Jacob, ça ne se fait pas ! » (v. 7) ; « sera-t-il fait à notre sœur comme à une prosti-
tuée? » (v. 31). Mais ils ne demandent pas « la version des faits » à Dina qui est la seule à pouvoir 
les renseigner sur la réalité : Dina aime-t-elle Sichem ou est-elle tout simplement victime d’une 
humiliation et en subit-elle les conséquences ?  
Dina n’est jamais interpellée par ses frères et ne prend jamais la parole dans le récit ; com-
me le signale Irmtraud Ficher, « le narrateur la laisse dans son rôle de victime silencieuse
516
. »  
Le personnage de Jacob semble être caractérisé ici par un non-agir
517
 : « il ne fit rien »,  et 
par le silence : « Jacob garda le silence jusqu’à leur arrivée » (de ses fils). Il ne répond pas à la 
proposition d’une alliance par mariage faite par Hamor et Sichem ; les interlocuteurs de Hamor et 
Sichem semblent être plutôt les fils de Jacob. Le texte nous présente Hamor et Sichem dans leur 
relation fondamentale de père et fils. Déjà en 33,19, le narrateur nous a dit que Jacob a acquis 
« aux fils de Hamor, père de Sichem » la parcelle de terre où il a dressé sa tente. Le récit insiste 
sur cette dynamique relationnelle, de père à fils, de fils à père, qui est une des structures du récit. 
Cinq fois Hamor est dit être « père » de Sichem, en comptant l’occurrence de 33,19 et celle de 
34,19, où Sichem est qualifié comme le fils le plus « glorieux dans la maison de son père
518
 » ; six 
fois Sichem est dit être « fils » de Hamor. Voici le schéma des occurrences : 
                                               
514
 Nous savons que Dina, à ce moment du récit, a 6 frères (elle est la petite sœur de Roubên, Siméon, 
Lévi, Juda, Issakhar, Zabulon) et 5 demi-frères. 
515
 Littéralement « folie ». « On ne trahit pas devant lui [Sichem], qui se montre si franchement disposé à 
faire tout ce qu’il faut en compensation pour épouser Dina, le vrai motif de l’irritation, car l’argument 
de l’impossibilité d’un mariage avec des incirconcis ne dévoile qu’à moitié ce qui indigne réellement 
les frères de Dina. Leur colère a une raison religieuse et cultuelle. Le mot de « folie » ou d’« infamie » 
(ה ָּל ָּבְנ) commise est une expression très ancienne désignant un crime sexuel très grave ; les passages – 
en particulier Juges 19,23s. ; 20,6 – qui en parlent permettent de constater que ce mot désignait 
l’horreur d’un sacrilège qui pesait sur toute la communauté cultuelle devant Dieu. De même la phrase 
« cela ne devait pas se faire (en Israël) » est une antique formule dans laquelle s’exprimait l’attachement 
à des normes divines inviolables. » Cf. G. VON RAD, La Genèse, p.338. 
516
 I. FISCHER, Des femmes aux prises avec Dieu, …, p. 157. 
517
 « Dans toute cette affaire, ce qui est singulier, c’est l’attitude passive de Jacob (v. 5) qui ne parvient 
pas, jusqu’à la fin, à prendre une position claire. Il est en fait possible que cette curieuse attitude de Ja-
cob s’explique par le fait que le récit, dans sa rédaction plus ancienne, ignorait la personne de Jacob ; il 
n’y a que les frères de Dina qui interviennent ici. » Cf. G. VON RAD, La Genèse, p.338. 
518
 L’expression  ויִב ָּא תיֵב « la maison de son père » apparaît ici pour la première fois ; on la retrouve en-
core en Gn 46,31 ; 47,12 ; Jg 6,27 ; 9,25 ; 1 S 17,25 ; 18,2 ; 22,1.11 ; 2 S 3,29 ; Is 3,6 et 22,24. 
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   רוֹ ֵׁ֛מֲח־ן ֶׁב ם ָ֧ ֶׁכְש  
  וי ִֶ֖ב ָּא רוֹ ִּ֥מֲח־ל ֶׁא ם ֶָׁ֔כְש ר ֶׁמא ִֹ֣ יַו 
 ם ֶ֖ ֶׁכְש־י ִֵּֽבֲא רוֹ ִּ֥מֲח 
 י ִָ֗נְב ם ִ֣ ֶׁכְש ר ִֹ֑מאֵל ם ִ֣ ָּתִא רוֹ ֶ֖מֲח ר ִֵּ֥בַדְיַו 
 ֶֹׁ֙כְש־ת ֶׁא ב ַֹ֜קֲעַי־יֵֵּֽנְב וּ ֹ֙נֲעַיַו וי ִֵׁ֛ב ָּא רוֹ ִּ֥מֲח־ת ֶׁאְו ם 
 ִּ֥בְטי ִֵּֽיַו רוֹ ִ֑מֲח יִֵ֣ניֵעְב ם ֶ֖ ֶׁהיֵרְבִד וּ 
 ְש יֵֶ֖ניֵעְבוּ כרוֹ ֵּֽמֲח־ן ֶׁב ם  
 ר ָּב ָּדַה  תוֹ ִ֣שֲעַל ֹ֙רַע ַֹ֙נַה ר ַֹ֤חֵא־א ֵֹּֽ לְו  
 ב ִֹ֑קֲעַי־ת ֵַּֽבְב ץ ֵֶ֖פ ָּח י ִִּ֥כ 
 ׃וי ִֵּֽב ָּא תי ִֵּ֥ב ל ֶֹ֖כִמ ד ָָּ֔בְכִנ אוּ ִ֣הְו 
  וֹ ֶ֖נְב ם ִּ֥ ֶׁכְשוּ רוֹ ֵׁ֛מֲח א ִֹּ֥ ב ָּיַו 
 וֹ ָ֔נְב ם ִ֣ ֶׁכְש־ל ֶׁאְו ֹ֙רוֹמֲח־ל ֶׁא וּ ֹ֤עְמְשִיַו  
 ב ֶׁר ָּח־יִפְל וּגְר ָּה וֹנְב ם ֶׁכְש־ת ֶׁאְו רוֹמֲח־ת ֶׁאְו
ם ֶׁכְש תיֵבִמ ה ָּניִד־ת ֶׁא וּחְקִיַו 
v. 2 Sichem, fils de Hamor 
v. 4 Sichem parla à Hamor son père 
v. 6 Hamor père de Sichem 
v. 8 Hamor leur parla et dit : Sichem mon fils 
v. 13 Les fils de Jacob répondirent à Sichem et à Ha-
mor son père 
v. 18 Et furent bonnes leurs paroles aux yeux de Ha-
mor et aux yeux de Sichem fils de Hamor 
v.19 Et le jeune homme ne tarda pas à faire la parole 
car il désirait la fille de Jacob  
et lui honoré plus que tous dans la maison de son père 
v. 20 Hamor et Sichem son fils 
v. 24 Ils écoutèrent Hamor et Sichem son fils 
v. 26 Et Hamor et Sichem, son fils, ils passèrent au fils 
de l’épée et ils prirent Dina de la maison de Sichem… 
Hamor et Sichem sont donc qualifiés, dans le récit, toujours l’un en relation à l’autre. Si, 
dans la première partie du récit, il y a une alternance entre les expressions « Hamor, père de Si-
chem » et « Sichem, fils de Hamor », dans la deuxième partie du récit l’accent est mis sur le fils : 
« Hamor et Sichem, son fils », expression répétée trois fois en trois versets (20, 24 et 26).  
Le texte souligne fortement cette dynamique relationnelle « père-fils ». Vivant eux-mêmes 
dans une relation, ils veulent entrer en relation et, en proposant une alliance par mariage, ils adhé-
rent ensuite à une alliance qui s’inscrit dans leur chair, la circoncision, pour devenir avec le clan 
de Jacob ד ָּח ֶׁא םַע  , « un seul peuple519 » (vv. 16 et 22). Le récit nous présente Sichem comme un 
homme qui adresse une parole, entend une parole et l’accueille ; il ne tarde pas à faire la parole, la 
chose. Sichem payera de sa vie la confiance qu’il manifeste aux frères de Dina520. Siméon et Lévi, 
font au contraire un usage mensonger et manipulateur de la parole – « ils répondirent avec ruse » 
–, en proposant une alliance dans la chair pour profiter de l’état de souffrance et de faiblesse qui 
va suivre. Depuis Gn 17, nous savons que la circoncision
521
 est le signe de l’alliance, de 
                                               
519
 L’expression hébraïque ד ָּח ֶׁא םַע  revient deux fois en Gn 34. Elle est apparue pour la première fois en 
Gn 11,6, quand le Seigneur constate qu’à Babel « tous font un seul peuple et parlent une seule lan-
gue » ; elle revient dans le livre d’Esther, en 3,8.  
520
 Cf. I. FISCHER, Des femmes aux prises avec Dieu, …, p. 157. 
521
 « La circoncision, dont l’absence chez les Sichémites constitue pour les frères de Dina le principal 
obstacle au mariage, apparaît ici comme un usage auquel les gens de Jacob se savent astreints, sans qu’il 
soit expliqué au lecteur selon sa signification propre. Israël a donné diverses explications à son origine 
(cf. Jos 5,2ss ; Gn 17,10ss). Mais cet usage remonte bien plus loin dans le passé préhistorique. […]. Ce 
n’est que très tardivement qu’elle a revêtu une signification consciemment théologique pour la foi, en 
tant que signe d’alliance (cf. p. 202). Mais dans l’exigence des fils de Jacob, personne ne pense sans 
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l’appartenance du peuple à YHWH. On profite de l’acte même qui marque la relation par excellen-
ce (l’alliance entre frères et avec Dieu), pour poser l’acte opposé : le déni de la relation par le 
mensonge, suivi du meurtre. Sichem est un prince. Il est le fils le plus renommé, le plus honoré, le 
plus glorieux dans la maison de son père. Il ne tarde pas à faire la parole, à entrer dans l’alliance 
proposée « pour habiter avec nous et être un seul peuple » (v. 22). Comme les autres, ce texte 
pose, me semble-t-il, des questions fondamentales : le fait d’être le plus glorieux dans la maison 
de son père peut-il conduire à la mort ? Être dans une relation vraie à la parole, cela implique-t-il 
aussi le fait d’être prêt à donner sa vie ? Ou davantage, dans un monde de mensonge, cela peut-il 
aussi signifier de s’exposer à la mort ? Et encore : qu’est-ce que signifie faire alliance et devenir 
un peuple unique habitant la terre ?  Cela doit-il forcément se réaliser par la mort d’un fils ?  
Hamor, le père de Sichem, propose à des étrangers non seulement une alliance par mariage, 
mais aussi un partage de la terre : la parcourir, l’habiter et en prendre possession522. Revient la 
question du « père », déjà rencontrée en Gn 31. La Bible, par des récits, met en chantier tout un 
questionnement sur qui est le véritable « père » : celui qui semble absent et qui se tait ou celui qui 
donne la terre et qui désire la partager avec des fils ?  
Il faudrait ensuite s’interroger sur la difficile paternité de Jacob confronté à ses fils si vio-
lents. Le récit se termine, en effet, par une parole de blâme de Jacob, adressée à ses deux fils, qui 
lui répondent : « sera-t-il fait à notre sœur comme à une prostituée ? », signe de leur enfermement 
têtu, qui sème la mort. La parole de Jacob
523
, attendue ici, va exploser en Gn 49,5-6, texte sur le-
quel nous reviendrons plus loin. 
Ce récit nous offre une réflexion sur deux modes différents d’être père et d’être fils. Le nar-
rateur souligne d’une part la relation de paternité/filiation existant entre Hamor et Sichem par les 
répétitions de mots « père de… » et « fils de… », où l’un est toujours défini par rapport à l’autre. 
D’autre part, il suggère une difficulté dans la relation de Jacob avec ses fils ; une relation qui se 
cherche, qui est en attente, qui est ambiguë et dont les rôles ne sont pas si clairs. Jacob est-il im-
puissant face à la violence
524
 de ses fils ? Espère-t-il en leur « conversion » du cœur ?  
                                                                                                                                         
doute que la circoncision entraîne l’adoption à la foi au Dieu d’Abraham et d’Isaac. » G. VON RAD, 
La Genèse, p. 339. 
522
 Le personnage de Hamor, dans le récit de Gn 34, reste cependant une figure avec des côtés ambigus. 
523
 « Mais là aussi, le rôle de Jacob est inopérant ; son reproche est plutôt une plainte amère. En revan-
che, la réponse des deux frères est fière et intransigeante ; le lecteur antique qui s’associait plus inten-
sément que nous à l’outrage cinglant infligé aux frères par le viol de Dina, ne leur aura finalement pas 
entièrement donné tort. » G. VON RAD, La Genèse, p. 341. 
524
 « Et, sur ces paroles de défi, l’histoire se conclut, le silence de Jacob révélant son impuissance face à la 




Résumons, en conclusion, les questions qui émergent du récit, en lien avec notre thématique 
de la gloire et auxquelles nous essayerons de trouver des réponses dans la suite de notre recher-
che : 
- Être le fils le plus honoré, le plus glorieux dans la maison de son père, être le fils qui ne 
tarde pas à réaliser la parole, cela peut-il conduire à la mort ? La mort du fils le plus glo-
rieux dans la maison de son père : est-ce là le prix à payer pour que deux peuples devien-
nent un peuple unique habitant la terre? 
- Dans ce récit s’amorce un mouvement d’abaissement, conduisant à la mort, d’où la ques-
tion : est-ce que celui qui est le plus glorieux dans la maison de son père doit être mis à 
mort ? Sichem est mis à mort le troisième jour : ce troisième jour amène ici la mort, y au-
ra-t-il un troisième jour d’où va poindre la vie ? 
- Quelle est la relation entre un homme et une femme : pour s’attacher à une femme faut-il 
d’abord la posséder par un acte de violence ou d’humiliation (Sichem et Dina)? 
- Le nom de Dina, qui peut avoir le sens de « querelle judiciaire », est lié à la racine ןיד, 
ayant la signification de « exercer un jugement », « juger une cause », « faire un pro-
cès » ; le texte veut-il souligner que celle qui porte un tel nom, pose la question fonda-
mentale de ce que signifie un juste jugement? Le texte veut-il établir ici un lien entre le 
fils le plus glorieux dans la maison de son père et le jugement inique porté sur lui qui le 




Pour conclure, il me semble important de signaler que, dans ce récit de Gn 34, s’amorcent 
au moins trois thématiques bibliques fondamentales : la relation réciproque entre un père et un 
fils
526
 ; la mort du fils le plus renommé, puisqu’il a accepté une alliance visant à faire de deux 
peuples un seul
527
 ; la mort d’un homme qui se livre par l’amour qu’il porte à sa bien-aimée528. Il 
me semble que, dans ce chapitre, des pistes importantes s’ouvrent vers le NT.  
                                               
525
 La racine ןיד indique le fait de juger avec autorité dans un procès. Les sujets du verbe sont presque 
toujours des autorités, pour la majorité des textes c’est le roi (Jr 21,12 ; 22,16 ; Ps 72,2 ; Pr 20,8 ; 
31,5.8.9) mais aussi le grand prêtre dans sa fonction royale (Za 3,7). Les passages dans lesquels YHWH 
est le sujet du verbe ןיד ont la signification de « juger, donner une sentence, condamner » mais aussi de 
« juger, faire justice ». YHWH « juge » les peuples (Gn 15,14, Ps 7,9 ; 9,9 ; 96,10 ; Jb 36,31) mais aussi 
son peuple, Israël. Sur le sujet, cf. E. JENNI, C. WESTERMANN, DTAT, vol. 1, col. 386-388. 
526
 Les quatre évangélistes soulignent fortement la relation de paternité et de filiation entre Jésus, désigné 
comme ὁ υἱὸς, et YHWH, qu’il appelle « αββα ὁ πατήρ » (Mc 14,36 ; cf. Rm 8,15 ; Ga 4,6). 
527
 Cf Ep 2,14, le Christ « notre paix » de deux peuples en a fait un seul. 
528
 Le passage d’Ep 5,25-27, parle de l’amour du Christ pour l’Église : il s’est livré pour elle, il l’a puri-
fiée, sanctifiée, afin qu’Elle se présente glorieuse, ἔνδοξον (Ep 5,27), devant Lui. 
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Il serait intéressant de mener une enquête sur la présentation de Jésus de Nazareth dans les 
évangiles : dans l’élaboration du personnage de Jésus, le Christ, on pourrait trouver, à mon avis, 
des fortes réminiscences du personnage de Sichem, défini par l’auteur biblique comme le fils le 
plus glorieux dans la maison de son père. 
La racine דבכ dans le roman de Joseph529 
Famine et don du pain (Gn 41,31 ; 43,1 ; 47,4.13) 
Le deuxième emploi de l’adjectif « lourd/pesant » se trouve en Gn 41,31, sur les lèvres de 
Joseph, lorsqu’il interprète les songes de Pharaon. Le mot est en lien avec la famine, comme dans 
le micro-récit de Gn 12. Les occurrences qui suivent en 43,1 ; 47,4 et 47,13 caractérisent encore 
cette famine comme excessive, « infiniment lourde », selon la traduction de Meschonnic. Il s’agit 
d’une disette qui met à genoux tout le pays. En 47,13, le narrateur ajoute, pour marquer la gravité 
de cet événement, qu’il n’y a pas de pain dans tout le pays : 
Gn 41,31 
ץ ֶׁר ָָּ֔א ָּב ֹ֙ע ָּב ָּשַה עַד ָּוִּי־ֹאלְו 
־י ִֵּֽכד ִֵּ֥ב ָּכ ד ֵֹּֽאְמ אוּ ֶ֖ה   ב ִּ֥ ָּע ָּר ָּה 
Gn 43,1 
ב ֶ֖ ָּע ָּר ָּהְו ד ִֵּ֥ב ָּכ ׃ץ ֶׁר ֵּֽ ָּא ָּב  
Gn 47,4  
־י ִֵּֽכד ִֵּ֥ב ָּכ ץ ֶׁר ִ֣ ֶׁאְב ב ֶ֖ ָּע ָּר ָּה 
Gn 47,13 
י ִֵּֽכ ץ ֶׁר ָָּ֔א ָּה־ל ָּכְב ֹ֙ןיֵא ם ֶׁח ֹ֤ ֶׁלד ִֵּ֥ב ָּכ־ ד ִֹ֑אְמ ב ֶ֖ ָּע ָּר ָּה  
(Joseph) 
Et ne sera pas connue l’abondance dans le pays  
à cause de la famine très pesante  
(narrateur) 
et la famine pesante sur le pays 
(les frères de Joseph, à Pharaon) 
car pesante la famine dans le pays 
(narrateur) 
aucun pain dans tout le pays 
car la famine [était] très pesante  
Dans le livre de la Genèse, on compte au total 24 occurrences du mot « famine
530
». Nous 
avons déjà parlé des deux occurrences du cycle d’Abraham en Gn 12,10. Le mot revient ensuite 
deux fois en Gn 26,1, dans le court cycle d’Isaac. Le récit a des ressemblances avec Gn 12,10-13,4 
car il présente la même dynamique : une famine qui occasionne un enrichissement. Mais il existe 
des différences entre ces deux récits. YHWH, en effet, ordonne à Isaac de ne pas descendre en 
                                               
529
 Sur le roman de Joseph, cf. Ch. UEHLINGER, « Genèse 37-50 ; le “roman de Joseph” », dans Th. 
RÖMER, J.-D. MACCHI, C. NIHAN (éds), Introduction à l’Ancien Testament, Genève, Labor et Fides, 
2004, p. 157-172 ; Jean-Louis SKA, Introduction à la lecture du Pentateuque, « Le livre et le rouleau 5 », 
Bruxelles, Lessius, 2000, p. 294-296 ; du même auteur, « La scoperta del disegno di Dio nella storia di 
Giuseppe », in Il libro sigillato e il libro aperto, Bologna, EDB, 2005, p. 299-313 ; Th. RÖMER, « Joseph 
approche, source du cycle, corpus, unité », in O. ABEL et F. SMITH (éd.), Le Livre de traverse, Paris, 
Cerf, 1992, p.73-85 ; A. WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité (Genèse 37-50), « Le livre et le rou-
leau 21 », Bruxelles, Lessius, 2005 ; Antonio BONORA, « Ricerca di Dio nella storia di Giuseppe », in 
Quaerere Deum, Atti della XXV Settimana Biblica, Brescia, Paideia, 1980, p. 67-88. 
530
 Gn 12,10(2x); 26,1(2x) ; 41,27.30(2x).31,36(2x).50.54(2x).56(2x).57; 42,5; 43,1; 45,6.11; 47,4.13(2x); 
47,20. En 41,55 on trouve la forme du verbe au qal  dans la signification de « être affamé » (בַעְרִתַו).  
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Égypte, mais plutôt de demeurer dans « le pays où je te dirai ». Pour la première fois dans la Bible 
le Seigneur dit à un humain : « je serai avec toi
531
» ; suit la bénédiction avec la double promesse 
de la descendance, nombreuse comme les étoiles du ciel, et la poussière de la terre. Isaac sème 
dans le pays et récolte au centuple, car le Seigneur l’a béni ; il devient ainsi très riche (cf. v.13-14). 
Pour l’enrichissement d’Isaac le narrateur n’a pas utilisé la racine דבכ, lui préférant la racine ver-
bale לַד ָּג, répétée trois fois ; le verbe exprime la croissance, la grandeur, le fait de devenir extrê-
mement grand, considéré, puissant. 
Les autres vingt occurrences du mot famine se retrouvent toutes dans le roman de Joseph ; 
huit fois le terme est sur les lèvres de cet homme
532
 qui deviendra grand vizir de Pharaon. Comme 
dans le cycle d’Abraham, la famine est dite, à quatre reprises, « pesante ». Ce thème de la famine, 
qui va peser lourdement sur le pays d’Égypte et « sur toute la terre », est un des fils conducteurs 
du récit :  
- Joseph, interprétant les songes de Pharaon, annonce sept années de famine (Gn 41,27) ; 
- Il s’agit d’une famine qui épuisera le pays (Gn 41,30), car elle sera très pesante (Gn 
41,31) ;  
- Joseph propose d’amasser des vivres pour les sept années de disette, afin que le pays ne 
soit pas exterminé par la famine (Gn 41,36) ;  
- l’année qui précède la famine, Asnat, femme de Joseph, lui donne deux fils (Gn 41,50) ;  
- arrivent les sept années de famine, touchant toute la terre, mais en Egypte il y a encore du 
pain (Gn 41,54) ;  
- la famine s’aggravant, Joseph ouvre les magasins à blé et vend du grain aux Egyptiens 
(Gn 41,56) ; 
- de toute la terre on vient en Egypte pour acheter du grain à Joseph (Gn 41,57) ; c’est ce 
que vont faire les fils d’Israël, car la famine sévit aussi en Canaan (Gn 42,5) ;  
- la famine, qui pèse tant sur le pays de Canaan, oblige encore les frères de Joseph à revenir 
en Egypte chercher des vivres (Gn 43,1) ; 
- s’étant fait reconnaître par ses frères, Joseph leur dit qu’il y a déjà deux ans que la famine 
est dans le pays (Gn 45,6) et qu’elle durera encore cinq années (Gn 45,11) ; 
- les frères de Joseph demandent à Pharaon de séjourner en Égypte car la famine est pesante 
en Canaan (Gn 47,4), où il n’y a plus de pain à cause de cette famine excessivement lour-
de (Gn 47,13) ;  
                                               
531
 En Gn 21,22, Abimélek dit à Abraham: « Dieu est avec toi en tout ce que tu fait ».  
532
 Gn 41,27.30.31(2x).36(2x) ; Gn 45,6.11. 
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- Joseph acquiert pour Pharaon toute l’Egypte, car les Égyptiens vendent leur champ pour 
acheter des vivres, à cause de la famine (Gn 47,20). 
On remarque donc que ce thème de la famine est un des leitmotiv du récit de Joseph ; ce qui 
est intéressant pour notre propos est que la gestion de cette famine דֹאְמ דֵב ָּכ, « très pesante », 
conduit l’esclave hébreu à une position d’honneur unique auprès de Pharaon, que Joseph lui-
même définira en ces termes : « toute ma gloire », יִדוֹבְכ־ל ָּכ (Gn 45,13).  
La famine lourde, pesante, dans les récits d’Abraham et d’Isaac nous a familiarisés avec la 
dynamique famine/richesse que la Bible commence à mettre en place ici. Mais c’est dans le récit 
de Joseph que l’extrême « pesanteur » de la famine s’ouvre à la « pesanteur » d’une gloire jus-
qu’ici sans pareille. 
« … donne-nous du pain » 
La famine a été précédée par sept années d’abondance533. En effet, émerge du récit un autre 
thème, en parallèle avec la disette qui pèse sur l’Égypte : c’est le motif du pain534. Dans le livre de 
la Genèse, le mot « pain », ם ֶׁח ֶׁל535, se rencontre lui aussi 24 fois. Ce mot revient 15 fois dans 
l’histoire de Joseph : nous sommes de nouveau face à un mot structurant le récit. La première 
apparition du mot ם ֶׁח ֶׁל dans la Bible est en Gn 3,19 dans la bouche du Seigneur Dieu : la terre est 
maudite à cause de l’homme qui peinera pour tirer d’elle de la nourriture. Seulement à la sueur de 
son visage l’homme pourra manger du pain. Parole terrible de Dieu à l’adam ! D’où une question 
                                               
533
 « Si les rêves du Roi tournent autour du nombre sept (sept solides vaches pour sept mauvaises, et sept 
épis plantureux pour sept autres, vides), l’interprétation de Joseph commence par traduire sept par 
abondance, selon un glissement en hébreu de chéba à séva […], et à partir de là, l’image symétrique des 
vaches et des épis de misère le contraint à y déchiffrer le contraire de l’abondance, soit la famine. » 
Jacques CAZEAUX, Le partage de minuit, essai sur la Genèse, Paris, 2006, p. 584. 
534
 Gn 3,19 ; 14,8 ; 18,5 ; 21,14 ; 25,34 ; 27,17 ; 28,20 ; 31,54 (2x); 37,25 ; 39,6 ; 41,54.55 ; 43,25.31.32 ; 
45,23 ; 47,12.13.15.17(2x).19.20 ; 49,20. À ces occurrences il faut ajouter le mot composé Beth-lehem 
en Gn 35,19 et 48,7. Il existe d’autres termes qui « déclinent » le vocabulaire du pain, dans le roman de 
Joseph. Il s’agit de la racine לכא, bien présente dans cette histoire avec le substantif ל ֶׁכֹא (14x), indi-
quant la « nourriture », et le verbe לַכ ָּא, « manger » ; ensuite des termes רַב, « blé, froment » (Gn 
41,35.49 ; 42,3.25 ; 45,23), et ר ֶׁב ֶׁש, « grain, comme denrée alimentaire » (Gn 42,1.2.19) ; à ce dernier 
mot il faut encore ajouter le verbe רַב ָּש, qui acquiert la signification d’« acheter, vendre du blé » ou 
« acheter des vivres ». Mais le terme ר ֶׁב ֶׁש est utilisé rarement par les auteurs bibliques pour indiquer la 
nourriture, le sens le plus courant du mot étant « rupture, crise », mais aussi, quelquefois, « espoir ». 
C’est Jacob qui envoie ses fils acheter du pain ; il « pressent que ce pain que les fils vont chercher en 
Égypte est “le pain de la misère” certes, mais aussi que c’est le seul moyen de maintenir l’espoir de la 
survie. » Cf. sur ce dernier point, Josy EISENBERG, Benno GROSS, Un Messie nommé Joseph, « Présen-
ces du Judaïsme », Paris, Albin Michel, 1983, p. 356. 
535
 Dans l’AT, le mot apparaît environ 300 fois indiquant le « pain », la « nourriture », « les céréales ». 
Sur ce terme, cf. W. DOMMERSHAUSEN, « ם ֶׁח ֶׁל leḥem », GLAT, vol. IV, 2004, col. 783-794. 
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urgente : Dieu va-t-il se préoccuper de cette situation difficile dans laquelle l’homme se trouve 
désormais ? Quel pain sera donné pour la faim de l’homme ? 
La suite des récits bibliques met en scène des hommes qui donnent du pain. Les destinatai-
res de ce pain sont des hommes et des femmes et, chose étonnante, c’est aussi Dieu lui-même ! Le 
premier personnage à offrir du pain et du vin c’est Melchisédek, « roi de Salem et prêtre du Dieu 
Très-Haut ». Abraham est le second personnage biblique à offrir du pain : aux Trois Visiteurs 
(18,5) et ensuite à Agar, la servante égyptienne (21,14). On offre, donc, du pain à YHWH (cf. v. 
18,1) et à une femme qui est une servante.  
Les trois occurrences successives concernent le personnage de Jacob. La première occur-
rence du mot apparaît lorsqu’Esaü vend son droit d’aînesse à Jacob, qui offre à son frère du pain 
avec la soupe de lentilles (25,34). La deuxième occurrence est en Gn 28,20. Jacob fait un vœu à 
Dieu, après le songe à Beth-El : « … s’il me donne du pain à manger… alors YHWH sera mon 
Dieu. » Le nom du Seigneur est encore une fois étroitement lié au don du pain. La dernière occur-
rence revient en 31,54 : dans le contexte de l’alliance stipulée avec Laban, Jacob offre un sacrifice 
et appelle ses frères « pour manger du pain » et ils « mangèrent du pain ». L’homme qui reçoit de 
YHWH du pain à manger, donne à son tour à manger du pain « à ses frères ». Cette dynamique de 
« pain reçu et donné » trouvera un accomplissement assez imposant dans l’histoire de Joseph.  
Le récit de Joseph présente 15 fois le mot ם ֶׁח ֶׁל, comme nous l’avons déjà indiqué plus haut. 
Le terme fait son apparition pour la première fois en Gn 37,25. La scène est tragique. Joseph, dé-
pouillé de sa tunique princière, est jeté dans une citerne vide ; ses frères s’assoient pour manger du 
pain et aussitôt, levant les yeux, ils voient la caravane d’Ismaélites à qui Joseph sera vendu pour 
vingt pièces d’argent. Le pain marque, ici, un acte qui se veut meurtrier, un acte qui est signe de la 
vengeance des frères jaloux. Le pain, qui est apparu auparavant dans des repas sacrificiels, comme 
signe d’alliance, d’amitié, d’hospitalité, devient ici le signe d’une volonté meurtrière, d’une volon-
té d’exclusion : ils mangent entre eux le pain, en écartant du repas leur frère. Le repas entre frères 
devient ici signe de trahison, de meurtre. 
C’est au chapitre 41 – chapitre où Joseph passe de l’humiliation extrême à l’élévation su-
prême – que nous retrouvons à nouveau le mot ם ֶׁח ֶׁל lié à aux sept années d’abondance536 et aux 
sept années de famine. Lorsque commencent les années de famine, en Egypte il y a encore du pain 
(41,54), mais tout le pays est affamé et le peuple crie vers Pharaon pour avoir du pain. Pharaon 
leur répond : « allez vers Joseph et faites ce qu’il vous dira » (41,55). Puis, en Gn 43, les frères de 
                                               
536
 Les occurrences du mot « abondance » (ע ָּב ָּש) sont au nombre de six; elles se trouvent toutes au ch. 
41 : Gn 41,29.30.31.34.47.53.  
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Joseph, revenus en Égypte chercher du grain avec leur frère Benjamin, sont invités par Joseph au 
repas. Le texte hébreu dit, littéralement, « manger du pain » (cf. vv. 25, 31 et 32). La situation se 
renverse, le frère exclu invite ses frères au repas. Joseph pourvoit, ensuite, du « pain » non seule-
ment à son père, à ses frères et à toute la maisonnée, mais il donne aussi du pain aux Égyptiens, 
lorsque ils lui adressent le cri : « donne-nous du pain… » (cf. Gn 47,15.17). Il est significatif de 
souligner, aux fins de notre enquête, que l’homme de gloire est également un homme qui prend 
soin de ceux qui ont faim, en leur donnant du pain à manger. 
La gloire de Joseph, une gloire qu’il faut annoncer au père (Gn 45,13) 
La deuxième occurrence du mot דוֹב ָּכ, dans le livre de la Genèse, se trouve au chapitre 45 au 
moment où Joseph se fait reconnaître par ses frères et leur dit: « allez dire à mon père toute la 
gloire que j’ai en Egypte » (v. 13) ; le mot apparaît pour la première fois en scriptio plena : 




 יִב ָּאְל ם ֶׁתְדַגִהְויִדוֹבְכ־ל ָּכ־ת ֶׁא  םִיַרְצִמְב 
 ם ֶׁתיִאְר ר ֶׁשֲא־ל ָּכ תֵאְו 
ה ָּנֵה יִב ָּא־ת ֶׁא ם ֶׁתְדַרוֹהְו ם ֶׁתְרַהִמוּ 
Racontez à mon père toute ma gloire en Égypte  
et tout ce que vous avez vu, et dépêchez-vous  
et faites descendre mon père ici 
LXT  
Gn 45,13  
ἀπαγγείλατε οὖν τῷ πατρί μου πᾶσαν τὴν 
δόξαν μου τὴν ἐν Αἰγύπτῳ καὶ ὅσα εἴδετε καὶ 
ταχύναντες καταγάγετε τὸν πατέρα μου ὧδε  
Annoncez donc à mon père toute ma gloire en Égypte et 
tout ce que vous avez vu, et dépêchez-vous de faire 
descendre ici mon père 
Meschonnic rend le mot דוֹב ָּכ par « honneur » et commente : 
« Étymologiquement, le mot est lié à kaved, “peser”, “être lourd”, et kaved adjectif, “lourd”. 
D’où Fleg et Chouraqui : “tout mon poids”. Pour la plupart, c’est la gloire. Le Maistre de Sa-
cy : “quelle est la gloire dont je suis ici comblé”, “toute ma gloire” (Ostervald, Cahen, Se-
gond, Dhorme). La Bible de Jérusalem : “toute la gloire que j’ai”, Grosjean : “quelle gloire 
j’ai”, la TOB : “toute l’importance que j’ai”, et le Rabbinat : “des honneurs qui 
m’entourent”537. » 
Nous retrouvons ici l’achèvement du mouvement d’abaissement et élévation vécu par Jo-
seph : l’humilié est comblé de gloire. L’humiliation, qui a marqué le difficile itinéraire de Joseph, 
est reconnue par notre héros à la naissance de son deuxième fils. Joseph lui donne le nom 
d’Éphraïm, Fécondité, « car Dieu m’a fait porter du fruit dans le pays de mon affliction ».  
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Nous rencontrons ici la dernière des quatre occurrences du terme יִנֳע, dans le livre de la Ge-
nèse (Gn 41,52). L’humiliation vécue par Joseph en Égypte est source de fécondité et de gloire. La 
condition de gloire, dont Joseph jouit auprès de Pharaon, est ainsi énoncée par Joseph lui-même :  




 ה ָּנֵה יִתֹא ם ֶׁתְחַלְש ם ֶׁתַא־ֹאל ה ָּתַעְו 
 יִנֵמיִשְיַו םיִהלֹ  א ָּה יִכב ָּאְל  ֹהעְרַפְל 
ןוֹד ָּאְלוּ  וֹתיֵב־ל ָּכְללֵשֹמוּ םִי ָּרְצִמ ץ ֶׁר ֶׁא־ל ָּכְב 
Et maintenant non pas vous m’avez envoyé ici,  
car Dieu m’a placé comme père pour le pharaon et 
comme seigneur pour toute sa maison et gouvernant 
dans tout le pays d’Égypte. 
LXT  
Gn 45,8  
νῦν οὖν οὐχ ὑμεῖς με ἀπεστάλκατε ὧδε ἀλλ᾽ 
ἢ ὁ θεός καὶ ἐποίησέν με ὡς πατέρα Φαραω 
καὶ κύριον παντὸς τοῦ οἴκου αὐτοῦ καὶ 
ἄρχοντα πάσης γῆς Αἰγύπτου  
Maintenant donc, ce n’est pas vous qui m’avez 
envoyé ici, mais Dieu, et il a fait de moi le père de 
Pharaon : le seigneur de toute sa maison et le chef 
de tout le pays d’Égypte. 
Ces titres de « père », « seigneur », « chef », appartiennent « à la nomenclature de la maison 
pharaonique : c’est la première place auprès du roi538 »; on indique par là le rang d’honneur, de 
gloire, que Joseph occupe en Égypte. Le mouvement de descente et de montée, d’abaissement et 
d’élévation, déjà rencontré avec Abraham et Jacob, est porté à son comble dans l’histoire de Jo-
seph : cet esclave hébreu, cet homme exilé, « qu’on a tiré de sa geôle et qui devient presque aussi-
tôt vizir de Pharaon, illustre cette dynamique qui va de l’abaissement à la gloire539. » Joseph a hâte 
de revoir son père et envoie ses frères apporter une bonne nouvelle à son père : « allez dire
540… 
toute la gloire… », avec la prière de descendre en Égypte pour rejoindre ainsi son fils aimé. Et 
c’est sur sa position glorieuse, acquise en Égypte, que Joseph s’appuie pour convaincre son père 
de descendre dans ce pays, afin que toute la famille puisse survivre à la famine qui va encore durer 
cinq ans
541
. L’aventure de Joseph, décrivant son ascension542 au pays d’Égypte, se termine donc 
« en gloire ». De cette saga familiale, qui conclut le livre de la Genèse, émergent d’autres caracté-
ristiques d’un homme ayant la gloire en partage :  
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 Philon, Ios. 242, in BA I, Genèse, p. 291. 
539
 Cf. Ph. LEFEBVRE, Joseph, l’éloquence d’un taciturne, Paris, éd. Salvator, 2012, p. 161. 
540
 Le verbe grec ἀπαγγέλλω, « annoncer » « porter une nouvelle », revient avec insistance dans les ré-
cits de la résurrection au sujet des femmes à qui est confiée la tâche de porter la nouvelle de la résur-
rection de Jésus (cf. Mc 16,10.13 ; Mt 28,8.10.11 ; Lc 24,9). C’est l’évangéliste Matthieu qui reprend la 
même forme verbale à l’impératif aoriste : ἀπαγγείλατε, en la mettant sur les lèvres du Christ res-
suscité. Cf. aussi Ph. LEFEBVRE, Livres de Samuel et récits de résurrection, Paris, Cerf, 2004, p. 388. 
541
 C’est aspect est mis en évidence par A. WÉNIN, Joseph ou l’invention de la fraternité… , p. 280. 
L’auteur traduit le terme דוֹב ָּכ par « importance », ce choix de traduction, à mon avis, affaiblit 
l’hébreu, cf. p. 278. 
542
 Pour l’installation de Joseph dans ses hautes fonctions, cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 385-387.  
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- Il s’agit d’un homme confronté à un manque et à une abondance. L’abondance de la terre 
qui produit du pain va permettre, grâce à la sagesse de Joseph, la gestion d’une famine pe-
sante ; c’est un homme qui donne du pain à manger lorsque dans toute la terre habitée « il 
n’y a plus de pain » ; 
- Comme pour Jacob, YHWH est avec Joseph, de sorte qu’il réussit tout ce qu’il fait; la for-
mule ףֵסוֹי־ת ֶׁא ה ָּוהְי יִהְיַו, « et le Seigneur fut avec Joseph », revient en Gn 39,2.21 ; elle est 
répétée, un peu différemment (וֹתִא ה ָּוהְי), au v. 3 et 23 du même chapitre ; à cause de lui, 
YHWH bénit la maison de l’étranger (cf. Gn 39,2-5 et 21-23) ; 
- C’est un homme sur qui repose l’esprit : en effet, Joseph est le premier homme de la Bible 
dont on dit que l’esprit de Dieu est en lui : « et Pharaon dit à ses officiers : Trouverons-
nous un homme comme celui-ci, en qui soit l'esprit de Dieu ? » (Gn 41,38) ; 
- Joseph est aussi un homme qui dit de ne pas compter, mais qui est choisi pour être 
l’intermédiaire d’une parole de Dieu : « Joseph répondit à Pharaon : Je ne compte pas ! 
C'est Dieu qui donnera à Pharaon une réponse favorable » (Gn 41,16) ;  
- Joseph est encore un homme envoyé de Dieu (v. 45,5.7) pour préserver/sauver la vie (v.5) 
de tout un peuple, pour assurer un reste
543
 (תי ִֶ֖רֵאְש), pour faire vivre par une grande déli-
vrance (v. 7) ; 
- Comme Abraham et comme Jacob, Joseph reçoit un nom nouveau : Tsaphnath-Panéah 
(cf. Gn 41,45). On ignore la signification exacte de cette expression « égyptienne » diffici-
lement compréhensible. La Bible d’Alexandrie propose deux interprétations de ce nou-
veau nom que Pharaon donne à Joseph, tirées de la tradition exégétique ancienne: 
l’homme qui dévoile les choses cachées, se fondant sur la racine hébraïque çāpan, « ca-
cher », ou le sauveur du monde, selon l’interprétation de St Jérôme544 ; la Bible de Jérusa-
lem donne une autre signification : « Dieu dit : il est vivant », de même G. von Rad : Dieu 
parle et il vit545. Selon Pascal Vernus, égyptologue français, le nom donné à Joseph signi-
fie : « le Dieu dit qu’il vivra » ; il s’agirait d’une réponse à une consultation oraculaire, 
                                               
543
 « Nel v. 7, in ebraico, appare il famoso concetto di “resto”, un tema caro alla teologia biblica […]. 
Questa nozione nella Bibbia ha un valore particolare perché indica la continuità della salvezza e 
dell’elezione anche nei moment critici, nelle contraddizioni e nelle oscurità. Il “resto d’Israele” è il se-
gno della presenza viva di Dio nelle nostre vicende, è il segno che il suo progetto di amore e di salvez-
za continua ad attuarsi attraverso un pugno di uomini, anche se deboli e poveri, ma fedeli a lui. In 
Giuseppe, quindi, e nella sua famiglia il piano di Dio segna una nuova tappa e ne prepara un’altra, 
quella della schiavitù egiziana e della successiva grandiosa liberazione esodica per un futuro di libertà e 
di vita ». G. RAVASI, Il libro della Genesi (12-50), Roma, Città Nuova, 2001, p. 216. 
544
 Cf. BA I, La Genèse, 1994, p. 276. 
545
 Cf. notes au v. 41,45 de la Nouvelle Bible de Segond, éd. d’étude, 2002; de la BA I, La Genèse, 1986, 
p. 276 ; de la Bible de Jérusalem, 1998 ; G. VON RAD, La Genèse, p. 386. 
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lorsqu’un enfant nouveau-né est présenté à la divinité. Surprenant, dans ce récit biblique, 
le fait que le rédacteur a refusé de donner à Joseph le nom d’une divinité particulière, mais 
il a gardé le nom générique « dieu », probablement pour éviter l’emploi du nom d’une di-
vinité païenne
546
. Il faut toutefois souligner que le narrateur continuera d’appeler le héros 
de son roman du nom de Joseph.  
Le roman de Joseph décrit en définitive la gloire d’un serviteur humilié547 mais, tout en 
étant dans une condition d’esclave, Joseph est le premier homme dont la Bible loue la beauté548. 
Joseph, dans la position de premier rang qu’il occupe auprès de Pharaon, sauve non seulement son 
père, ses frères, tout son clan, de la faim
549
, mais aussi tout le peuple d’Égypte qui s’écrie : « Tu 
nous as sauvés ! » (Gn 47,25). L’auteur du récit met sur les lèvres de Joseph une « lecture théolo-
gique
550
 » de la parabole de vie qui a conduit cet esclave hébreu de l’humiliation extrême à la gloi-
re : le mal que les frères avaient médité de lui faire, Dieu l’a changé en bien pour sauver la vie à 
un peuple nombreux (cf. Gn 50,19-21). L’histoire de Joseph se présente, donc, comme « un conte 
dans le style des Mille et une nuits, un drame où le fils, d’abord humilié, trouve exaltation et puis-
sance
551
. » Le livre de la Sagesse décrit ainsi les péripéties vécues par Joseph :  
« c’est elle [la Sagesse] qui n'abandonna pas le juste vendu, 
mais elle l'arracha au péché;  
elle descendit avec lui dans la fosse, 
elle ne le délaissa pas dans les fers, 
jusqu’à ce qu’elle lui eût apporté le sceptre royal 
et l'autorité sur ceux qui le tyrannisaient, 
jusqu’à ce qu’elle eût convaincu de mensonges  
                                               
546
 Sur ce point, cf. la conférence de Pascal VERNUS, « La culture pharaonique et la Bible », tenue lors du 
Colloque Y-a-t-il une bible avant la Bible ?, Collège des études juives, Alliance israélite universelle, Pa-
ris, 6.03.2011, disponible en ligne sur Akadem au lien suivant : 
   http://www.akadem.org/sommaire/colloques/y-a-t-il-une-bible-avant-la-bible-/la-bible-et-la-
civilisation-egyptienne-03-05-2012-13081_4262.php. 
547
 Joseph est appelé par la femme de Putiphar, de façon dépréciative : ד ֶׁב ֶׁע ָּה יִרְבִע ָּה , « l’esclave hébreu»; 
l’échanson à son tour parlera à Pharaon de Joseph en utilisant presque la même expression, où les 
termes sont invertis, mais la connotation reste négative : ד ֶׁב ֶׁע יִרְבִע רַעַנ, « un jeune hébreu, esclave … ». 
Cf. aussi Ps 105,17-22, où les deux strophes évoquent l’humiliation/élévation de Joseph, cf. Gérard 
BILLON, Gilbert DAHAN, Alin LE BOULLUEC, « Le roman de Joseph (Genèse 37-50), CEvSup 130, 
Paris, Cerf, 2004, p. 11. 
548
 Avant Joseph, l’auteur biblique fait les louanges de deux femmes : Sara et Rachel ; la beauté de Ra-
chel et celle de son fils est exprimée par la même tournure : belle/beau de forme et belle/beau 
d’apparence (cf. Gn 29,17 ; 39,6). Cf. J. EISENBERG, B. GROSS, Un Messie nommé Joseph, « Présences du 
Judaïsme », Paris, Albin Michel, 1983, p. 268. 
549
 Cf. A. WÉNIN, « L’histoire de Joseph (Genèse 37-50) », CEvSup 130, 2004, p. 32. 
550
 Ibid., p. 36. 
551
 Cf. J. CAZEAUX,  Le partage de minuit, essai sur la Genèse, Paris, 2006, p. 565. 
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ceux qui l’avaient diffamé 
et qu’elle lui conféra une gloire éternelle » (Sg 10,13-14). 
L’auteur de ce livre, parlant de la présence de Sagesse auprès de Joseph, décrit la parabole 
de vie de cet homme juste, qui de la fosse est élevé à un rang royal : c’est la δόξα de Joseph, une 
δόξα qui est pour toujours552. On peut finalement penser que le sage du livre des Proverbes, lors-
qu’il forge un proverbe affirmant que l’humiliation devance la gloire (cf. Pr 15,33 ; 18,12), a bien 
présent à l’esprit l’histoire de Joseph. Dans les Testaments des douze patriarches, œuvre compo-
sée en grec probablement au 1
er
 siècle av. J.-C., où chaque patriarche sur son lit de mort relate à 
ses fils des épisodes de sa vie, on met encore sur la bouche de Joseph des paroles soulignant son 
humiliation et le secours continuel qu’il reçoit du Seigneur ; ce texte ne mentionne pas la gloire de 
Joseph, mais parle plutôt de son élévation : 
J’ai vu dans ma vie la jalousie et la mort, je n’ai pas été égaré, 
mais je suis resté dans la vérité du Seigneur, 
Mes frères me haïrent, mais le Seigneur m’aima. 
Ils voulaient me tuer, mais le Dieu de mes pères me garda. 
Ils me descendirent dans la fosse et le Très-Haut m’en fit remonter. 
Je fus vendu en esclavage, et le Maître de toute chose me libéra. 
Je fus emmené en captivité, et sa forte main me secourut. 
Je fus tenaillé par la faim, et le Seigneur lui-même me nourrit. 
J’étais seul, et Dieu me consola, 
J’étais malade, et le Seigneur me visita. 
J’étais en prison, et le Seigneur me fit grâce ; 
dans les chaînes, et il me délia ; 
diffamé, et il plaida pour moi ; 
en butte aux paroles acerbes des Égyptiens, et il me délivra ; 
esclave, et il m’éleva553. 
Les yeux « pesants » de Jacob (Gn 48,10) 
À la conclusion du roman de Joseph, le narrateur achève l’histoire des patriarches en géné-
ral et celle de Jacob en particulier. Nous avons déjà rencontré la première occurrence du verbe דֵב ָּכ 
en Gn 18,20 où le verbe indique la pesanteur du péché de Sodome et Gomorrhe.  
Les occurrences du verbe et de l’adjectif qu’il nous faut encore analyser concernent ici le 
personnage de Jacob à la fin de sa vie. Le verbe revient, en Gn 48,10, pour indiquer les yeux de 
Jacob, alourdis par la vieillesse
554
 : 
                                               
552 Cf. le commentaire de G. RAVASI, Il libro della Genesi (12-50), p. 203-204. 
553
 Testament des XII Patriarches, Joseph 1,3-7. Cf. G. BILLON, G. DAHAN, A. LE BOULLUEC, « Le ro-
man de Josepf (Genèse 37-50) », CEvSup 130, p. 18-19. 
554
 Sur ce récit, cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 419-427 ; A. WÉNIN, « L’histoire de Joseph (Genèse 37-
50) », …, p. 39-41. 
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 וּדְב ָּכ לֵא ָּרְשִי יֵניֵעְון ֶֹׁקזִמ  Et les yeux d’Israël étaient appesantis par la vieillesse  
Joseph est venu auprès de son père malade avec ses deux fils, Manassé et Ephraïm. Jacob 
fait approcher les deux enfants pour les bénir, et ses yeux sont « pesants » à cause de la vieillesse 
et le texte ajoute : « il ne pouvait plus voir. » Mais dans son état de cécité, Jacob « voit » et sait 
bien ce qu’il fait (v. 19) : par l’acte solennel de la bénédiction, par le croisement de ses bras, le 
choix d’Israël se porte sur Ephraïm, le cadet555. Jacob revit une situation connue : les yeux d’Isaac 
étaient aussi devenus vieux et affaiblis (27,1), lorsqu’il avait usurpé la bénédiction promise à Esaü. 
Encore une fois, la bénédiction d’un père est pour le cadet et non pour l’aîné : « ainsi il mettait 
Ephraïm avant Manassé » (v. 20).  
Le texte semble faire allusion à la lucidité avec laquelle un malvoyant « voit ». Rupert de 
Deutz, en commentant ce verset de la Genèse, affirme que Jacob ne pouvait voir avec clarté, alors 
que sa vue intérieure devenait plus claire, afin d’annoncer l’avenir et donner la bénédiction556. 
L’alourdissement des yeux dû à la vieillesse n’a pas enlevé à Jacob sa clairvoyance dans l’acte de 
bénédiction et d’adoption des deux fils de Joseph. L’inversion de l’ordre d’aînesse est soulignée 
par le récit avec une grande précision, et à l’encontre de la volonté de Joseph qui a présenté Ma-
nassé à la droite de son père. Le patriarche, s’opposant à la logique de son fils, croise les mains et 
pose sa droite sur la tête d’Éphraïm, le cadet557. Grâce à ce geste d’adoption posé par Jacob, « les 
deux fils de Joseph rejoignent leur père sur le même étage généalogique
558
» ; ils sont mis au rang 
des autres fils de Jacob, comme Ruben et Siméon (Gn 48,5), comme Joseph lui-même. 
Dans la finale du récit, le patriarche mourant rappelle la proximité de Dieu pour sa descen-
dance et leur retour au pays, mais aussi, d’une façon énigmatique, il semble évoquer un autre fils. 
Jacob/Israël adresse les paroles suivantes à son fils Joseph : « Je vais mourir. Mais Dieu sera avec 
vous, et il vous ramènera au pays de vos pères. Quant à moi, je t’ai donné un « sichem », une part 
de plus qu’à tes frères, celle que j’ai prise aux Amorites avec mon épée et mon arc » (vv. 21-22). 
Le mot Sichem, qui en Gn 34 désigne l’antique cité cananéenne d’une part et le fils le plus 
glorieux dans la maison de son père d’autre part, indique en hébreu « l’épaule », la part de choix 
de l’animal qui est offerte en sacrifice559. On peut supposer qu’ici le narrateur renoue le récit avec 
les débuts de l’histoire de Joseph, comme le souligne André Wenin : 
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 Cf. «Il fratello minore sarà più grande del maggiore», in G. RAVASI, Il libro della Genesi (12-50), p. 
220-225. 
556
 Cf. Umberto NERI, Genesi, Bologna, EDB, 1995, p. 613.  
557
 Cf. A. WÉNIN, « L’histoire de Joseph (Genèse 37-50) », …, p. 40. 
558
 Cf. Ph. LEFEBVRE, Joseph, l’éloquence d’un taciturne, …, p. 164. 
559
 Voici la note a) de la BJ à ce verset : « L’hébreu joue sur le mot shekem qui signifie « épaule » et dési-
gne aussi la ville et le district de Sichem, qui seront dévolus aux fils de Joseph et où Joseph lui-même 
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« Fils “unique” cherchant ses frères suite à la demande du père, c’est à Sichem que Joseph a fait 
le choix d’aller au-delà du désir paternel pour pouvoir les trouver (voir 37,13-17). À présent, le 
don de cette ville – le don de cette “épaule” qui situe Joseph au-dessus des frères – résonne 
comme une sorte de confirmation du choix paternel et réaffirme la singularité de Joseph
560
. » 
Rachi glose ainsi ce verset : 
« Et moi, je t’ai donné : parce que tu te seras astreint à t’occuper de ma sépulture, je te donne 
moi aussi en héritage un lieu où tu seras inhumé. Et quel est-il ? C’est Chekhem (Sichem), ainsi 
qu’il est écrit : “Et les ossements de Yossef que les enfants d’Israël avaient ramenés d’Egypte, 
ils les inhumèrent à Chekhem” (Jos 24,32). » 
« Une part (chekhem) au-dessus de tes frères : le mot chekhem, “part”, est à prendre à la lettre : 
il s’agit effectivement de la ville de Chekhem, qui te sera attribuée en supplément par rapport à 
tes frères. »  
Mais, par la synonymie dont est riche le nom de Sichem, ne pourrait-on pas supposer que 
l’auteur veuille suggérer ici, entre autres, un lien avec Gn 34, indiquant par là Sichem, le prince de 
la ville et le fils le plus glorieux mis à mort ? Jacob, dans sa vieillesse, ne veut-il pas, en quelque 
sorte, mettre en parallèle les destins de Sichem et Joseph
561
, en donnant à ce dernier la ville homo-
nyme? D’ailleurs les paroles que Jacob proférera sur Siméon et Lévi en 49,5-6, sur lesquelles nous 
allons revenir de suite, sont témoin du fait que le patriarche garde en sa mémoire l’événement 
d’une violence gratuite et ahurissante que ses deux fils ont perpétré à Sichem, contre le prince de 
cette ville, Sichem.  
La gloire de Jacob et le fils glorifié (Gn 49,6) 
La troisième et dernière occurrence du mot דוֹב ָּכ dans le livre de la Genèse se trouve, en 
49,6, dans la bouche de Jacob. Elle est située dans le texte des bénédictions de Jacob à ses douze 
fils. Les paroles de Jacob en Gn 49,5-7 rappellent l’agissement d’extrême violence de Siméon et 
Lévi contre les Sichémites (34,25-31), dont il a été question plus haut. Sur son lit de mort, Jacob 
réprimande sévèrement ses deux fils pour leur brutale vendetta
562
. Selon André Wénin, il ne s’agit 
pas vraiment d’une malédiction, mais plutôt d’une parole de vérité sur le mal commis et qui peut 
                                                                                                                                         
sera enterré, Jos 24, 32. Jacob partage la Terre sainte comme le père de famille où l’officiant distribue 
les parts du repas sacrificiel, 1 S 1,4s, l’épaule étant un morceau de choix, 1 S 9 23-24. C’est une tradi-
tion isolée sur le partage de Canaan par Jacob et sur une conquête par les armes du pays de Sichem, 
où, d’après 33,19, Jacob avait seulement acheté un champ. » Sur les interprétations du mot shekem, cf. 
Bernd-Jorg DIEBNER, « Le roman de Joseph, ou Israël en Égypte », in O. ABEL et F. SMITH (éd.), Le 
Livre de traverse, Paris, Cerf, 1992, p. 66. 
560
 Cf. A. WÉNIN, « L’histoire de Joseph (Genèse 37-50) », …, p. 41. 
561
 G. VON RAD ne voit pas de lien entre ces deux textes : « En ce qui concerne Sichem, ce fragment 
suppose une tradition qui s’écarte sensiblement de celle du ch. 34 » cf. La Genèse, p. 426-427. 
562
 Cf. à ce sujet, J. EISENBERG, B. GROSS, Un Messie nommé Joseph, « Présences du Judaïsme », Paris, 
Albin Michel, 1983, p. 143. 
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ouvrir Siméon et Lévi vers un chemin de vie, alors que Jean-Daniel Macchi parle de tribus maudi-
tes et de malédiction
563
.  
Les versets qui nous intéressent sont les suivants : 
  
 םיִחַא יִוֵלְו ןוֹעְמִש 
ם ֶׁהיֵֹתרֵכְמ ס ָּמ ָּח יֵלְכ 
 יִשְפַנ ֹאב ָּת־לַא ם ָֹּדסְב 
  דַחֵת־לַא ם ָּל ָּהְקִביִֹדבְכ 
 שיִא וּגְר ָּה ם ָּפַאְב יִכ 
 רוֹש־וּרְקִע ם ָֹּנצְרִבוּ 
  ז ָּע יִכ ם ָּפַא רוּר ָּא 
 ה ָּת ָּש ָּק יִכ ם ָּת ָּרְב ֶׁעְו 
לֵא ָּרְשִיְב םֵציִפֲאַו ֹבקֲעַיְב םֵקְלַחֲא 
49,5 Siméon et Lévi des frères,  
instruments de violence leurs glaives.  
49,6 Dans leur conseil, que ne vienne pas mon être,  
dans leur assemblée, que ne se joigne pas ma gloire
564
  
car dans leur colère, ils ont tué des hommes
565
,  
dans leur plaisir, ils ont coupé le jarret à un taureau.  
49,7 Maudite leur colère car elle est forte,  
et leur excès car il est dur.  
Je les partagerai en Jacob, je les disperserai en Israël. 
Ces paroles de Jacob nous renvoient de toute évidence au récit du massacre des Sichémites 
en Gn 34, commis par Siméon et Lévi
566
. La réponse de Jacob, si attendue en Gn 34, arrive ici 
avec toute sa force de réprobation pour les actes si indignes posés par ses deux fils : « à leur as-
semblée tu ne t’uniras pas, ma gloire567. » Le mot יִֹדבְכ, écrit ici aussi dans sa forme brève (sans le 
waw), indique la personne toute entière de Jacob. C’est la première fois dans la Bible que le mot 
est utilisé en ce sens. Le texte est redondant. Deux mots, יִשְפַנ « mon être » et  יִֹדבְכ  « ma gloire », 
indiquent la totalité de la personne de Jacob
568
, qui ne peut approuver l’agir de ses deux fils. Le 
                                               
563
 Cf. A. WÉNIN, « L’histoire de Joseph (Genèse 37-50) », p. 42 ; J.-D. MACCHI, Israël et ses tribus …, p. 
41-80. 
564
 La LXX traduit : τὰ ἥπατά μου :« En employant ici tà hēpata, litt. “le foie” (notre traduction : “mes 
entrailles”), le grec utilise une expression grecque usuelle pour nommer le centre vital de l’homme, 
comme en hébreu. » Note 49,5 de la BA I, La Genèse, p. 307. 
565
 Meschonnic traduit : « ils ont tué de l’homme » et s’explique ainsi : « allusion à la tuerie de tout un 
village pour le viol de Dina (chapitre 34) : ce n’est pas “un homme” (Cahen, Chouraqui), c’est un col-
lectif des “hommes” (Le Maistre de Sacy, Osstervald, le Rabbinat, Dhorme, la Bible de Jérusalem, la 
TOB). Ont mis “l’homme” Fleg et Grosjean ». H. MESCHONNIC, Au commencement …, p. 365. 
566
 Sur le lien de ces versets avec le récit de Gn 34, cf. J.-D. MACCHI, Israël et ses tribus …, p. 57-65 ; cf. 
aussi André CAQUOT, « “Siméon et Lévi sont frères…” (Genèse 49,5) », in J. DORÉ, P. GRELOT, M. 
CARREZ et al., De la Tôrah au Messie, Mélanges Henri Cazelles, Paris, Desclée, 1981, p. 113-119.  
567
 « Au v. 6a se trouve, parallèlement au mot « âme » (proprement : vie), un mot דוֹב ָּכ qu’il ne faut pas 
traduire par « gloire ». Quelques textes de psaumes (Ps 7 :6 ; 16 :9 ; 30 :13 ; 57 :9 ; 108 :2) suggèrent que 
ce mot, qui contient l’idée de pesanteur, de gravité, d’importance, doit aussi exprimer une partie de la 
personnalité et peut être utilisé comme concept anthropologique. » Cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 
431-432. 
568
 J.-D. Macchi, suivant la vocalisation du TM, יִֹדבְכ de דוֹב ָּכ, traduit par « ma gloire », le terme dési-
gnant la personne dans son ensemble. La correction de יִֹדבְכ en  ֵבְכיִד  de דֵב ָּכ, « foie, vigueur », ne 
s’impose pas selon cet auteur ; cependant la LXX et de nombreux exégètes ont opté pour cette solu-
tion. Cf. J.-D. MACCHI, Israël et ses tribus …,  p. 56. 
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verset 6c fait allusion au meurtre de Sichem et la suite du verset fait probablement allusion à Jo-
seph, qui en Dt 33,17 est appelé « le premier né d’un taureau569. » Rachi commente ainsi les ver-
sets 5-6 : 
« Chim‘on et Léwi sont frères : Animés d’un même dessein contre Chekhem et contre Yossef. » 
« Que mon honneur ne se joigne pas : le mot kavod, “honneur”, est du genre masculin. Il faut 
donc nécessairement expliquer le verbe “se joigne” (thé‘had) comme étant à la deuxième per-
sonne du masculin, et non à la troisième personne du féminin. C’est donc Ya‘aqov qui s’adresse 
ici à son honneur : “toi, mon honneur, tu ne t’associeras pas à eux !”, comme dans : “tu ne 
t’associeras pas (lo thé’had) à eux dans la tombe” (Is 14,20). »   
« Car dans leur colère ils ont tué un homme : il s’agit de ‘Hamor et des habitants de Chekhem 
qui, tous réunis, n’étaient pas plus redoutés que s’ils n’avaient été qu’un seul homme. » 
« Et dans leur arbitraire ils ont déraciné (‘iqrou) un taureau : ils ont voulu abattre Yossef, qui 
est appelé chor, “taureau”, ainsi qu’il est écrit : “le premier-né de son taureau (choro), à lui la 
majesté” (Dt 33,17). » 
Jacob blâme donc les gestes violents de Siméon et Lévi contre Sichem, mais aussi contre 
Joseph. À la lumière du vocabulaire lié à la racine דבכ, nous pouvons mettre en parallèle le destin 
de ces deux personnages que la Genèse nous présente et qui incarnent deux mouvements para-
doxaux de la gloire : d’une part, Sichem, le fils le plus glorieux dans la maison de son père, qui 
subit une mort ignominieuse et, d’autre part, Joseph, un fils persécuté, un esclave humilié, qui est 
comblé d’une gloire insoupçonnée. Un fils vivant est mis à mort, et un fils, que l’on croyait mort, 
est bien vivant
570
. La parabole de vie de ces deux hommes est décrite par deux mouvements oppo-
sés : de haut en bas pour le fils glorieux abaissé jusqu’à la mort, et de bas en haut dans le fils hu-
milié en esclavage et puis glorifié d’une gloire sans pareille. 
Dans ce contexte, il est important de revenir encore sur Joseph.  
Le mot « taureau » de Gn 49,6 nous renvoie, comme Rachi le signale, au texte du Deutéro-
nome. Les paroles de bénédiction, prononcées par Jacob sur Joseph en Gn 49,22-26, trouvent en 
effet un parallèle dans les bénédictions de Moïse sur les douze tribus d’Israël en Dt 33,13-17. Les 
versets 16 et 17 nous intéressent tout particulièrement ici.  
Les appellations, que les auteurs de ces bénédictions attribuent au personnage de Joseph, et 
une variante, dont témoigne la LXX, sont dignes d’intérêt. Joseph, sur la tête duquel on invoque la 
faveur, ןוֹצ ָּר, de Celui qui demeure dans un buisson,  יִנְֹכשה ֶׁנְס , est nommé nazir571 parmi ses frères, 
                                               
569
 « […] Après l’allusion au massacre des Sichémites, le mot “taureau” peut évoquer l’acte commis à 
l’égard de Joseph, nommé “premier-né d’un taureau” en Dt 33,17. » BA I, La Genèse, note 49,5, p. 307. 
570
 Sur la mort impossible du fils, cf. Ph. LEFEBVRE, « Le fils : un mort impossible », La vie spirituelle, 
2000/735, p. 241-245.  
571
 Sur le sujet, cf. Jacques BRIEND, « Le naziréat : état de vie ou état passager », La Vie Spirituelle, 
1998/729, p. 687-691. 
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וי ָּח ֶׁא ריִזְנ, et premier-né de son taureau, וֹרוֹש רוֹכְב. L’expression וי ָּח ֶׁא ריִזְנ ֹדקְד ָּקְלוּ, « sur la tête (ou 
sur la chevelure) du consacré parmi ses frères », revient deux fois au sujet de Joseph (Gn 49,26 ; 
Dt 33,16) ; cette locution se trouve uniquement dans ces deux textes de bénédiction, renvoyant 




 וּרְב ָּג ךָיִב ָּא ֹתכְרִביַרוֹה ֹתכְרִב־לַע 
 ם ָּלוֹע ֹתעְבִג תַוֲאַת־דַע 
 ףֵסוֹי שֹארְל ןי ֶׁיְהִתוי ָּח ֶׁא ריִזְנ ֹדקְד ָּקְלוּ 
 
Les bénédictions de ton père s'élèvent au-dessus 
des bénédictions de ceux qui m’ont conçu, 
jusqu'au désir des collines de toujours, 
qu'elles soient sur la tête de Joseph, et 





 הּ ָּאלְֹמוּ ץ ֶׁר ֶׁא ד ֶׁג ֶׁמִמוּ 
 ףֵסוֹי שֹארְל ה ָּתאוֹב ָּת ה ֶׁנְס יִנְֹכש ןוֹצְרוּ 
וי ָּח ֶׁא ריִזְנ ֹדקְד ָּקְלוּ 
Et par le don de la terre et de ce qui la remplit 
et la faveur de Celui qui demeure dans un bu-
isson, qu’elles viennent sur la tête de Joseph et 
sur la chevelure du nazir de ses frères. 
L’attention se porte donc sur la tête de Joseph, qui reçoit d’une part l’abondance des béné-
dictions venant du père et d’autre part la faveur de YHWH, demeurant dans le buisson. En Dt 33,16 
le traducteur de la LXX a rendu le mot hébreu ריִז ָּנ, « nazir » avec le participe passif aoriste du 
verbe δοξάζω, c’est-à-dire δοξασθεὶς : « lui qui a été glorifié parmi ses frères » ; il s’agit de 
l’unique emploi de la LXX. Voici la note de la BA pour ce verset : 
« “Glorifié” (doxastheis) : ce nominatif reste sans rapport syntaxique avec la phrase ; il se rap-
porte à Joseph qui est au génitif : le TM qualifie ici Joseph, comme en Gn 49,26d […], de 
“nāzir de ses frères”, au sens de “mis à part parmi ses frères”, “distingué”. Ni le traducteur de la 
Genèse ni celui du Deutéronome ne donnent le participe d’un des verbes qui servent ailleurs 
(par ex. en Nb 6) à rendre les formes de nāzar au sens de “consacrer” (ēugeménos ou hēgiasmé-
nos) : cet évitement s’explique probablement par une raison d’actualité (le titre de “consacré”, 
s’appliquant désormais à une catégorie précise, ne convenait pas à Joseph ?). Aquila, fidèle à sa 
traduction de nāzir, donne aphorisménou (le génitif est plus correct que le nominatif de la Sep-
tante). Symmaque, de façon inattendue, écrit : “qui a gardé ses frères” (phuláxantos). Le Tar-
gum interprète et glose en adaptant le mot nāzir au rôle historique de Joseph : lui “qui fut grand 
et prince dans le pays d’Egypte et fut soucieux de l’honneur de ses frères572”. »  
                                               
572
 Cf. BA V, Deutéronome, p. 350. 
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Rachi commente ainsi le terme nazir, employé en Dt 33,16 : « Le nazir de ses frères : il a 
été séparé de ses frères par l’effet de sa vente ». L’idée de séparation avait déjà été exprimée par 
ce grand commentateur en Gn 49,26 : « Et sur le front du nazir de ses frères : traduction du Tar-
goum : “De celui qui a été séparé de ses frères”. » Le mot nazir implique pour Rachi une idée de 
séparation, déduite du verbe רזנ, « dédier, séparer, consacrer » (cf. Lv 22,2).  
Joseph est le premier-né de Rachel et Jacob. La formule utilisé en Dt 33,17 pour indiquer 
cette primauté de Joseph est intéressante pour notre propos : וֹל ר ָּד ָּה וֹרוֹש רוֹכְב, « premier-né du 
taureau, splendeur/gloire à lui
573
. » Ici la gloire de Joseph est signalée par un synonyme : le ter-
me ר ָּד ָּה , « splendeur, honneur, majesté », qui désigne entre autres la splendeur du roi574. Pour dé-
crire la richesse du personnage de Joseph, l’auteur biblique cumule autour de lui des appellations 
très variées : il est le fils premier-né
575
 dont on loue la beauté, ou à qui revient la gloire ; cet hom-
me, mis à part, séparé, consacré, parmi ses frères (TM), s’est retrouvé, à cause de la jalousie des 
frères, dans la condition d’esclave humilié. Sur sa tête reposent d’une part les bénédictions de son 
père, s’élevant jusqu’aux collines éternelles, et d’autre part la faveur du Seigneur, tel qu’il est 
apparu à Moïse dans le buisson. À la conclusion du Pentateuque, le traducteur LXX, parlera de 
Joseph comme d’un homme « glorifié » au milieu des frères. 
Une lamentation et un deuil « pesants » (Gn 50,9-11) 
L’utilisation de la racine דבכ, dans le livre de la Genèse, est aussi liée à de graves faits de la 
vie de l’homme : la famine qui met en danger l’existence de tout un peuple, le péché, la vieillesse 
et, en dernier, la mort d’un être cher, d’un père. En effet, les trois dernières occurrences de 
l’adjectif דֵב ָּכ, dans ce livre, s’appliquent, en un crescendo, au cortège funéraire qui accompagne la 
dépouille de Jacob à son ultime demeure, puis à la lamentation et au deuil de Joseph pour la mort 
de son père : 
Gn 50,9     דֹאְמ דֵב ָּכ ה ֶׁנֲחַמַה     
Gn 50,10   דֵב ָּכְו לוֹד ָּג דֵפְסִמ דֹאְמ  
Gn 50,11    דֵב ָּכ־ל ֶׁבֵא  
le cortège très pesant  
une lamentation grande et très pesante  
un deuil pesant 
                                               
573
 Le traducteur LXX parle de τὸ κάλλος αὐτοῦ, « sa beauté ». 
574
 Nous avons déjà parle du mot ר ָּד ָּה, et de ses relations à דוֹב ָּכ, lorsque nous avons présenté le champ 
lexical de la racine דבכ. 
575
 Le mot hébreu רוֹכְב, « premier-né », est traduit par la LXX avec l’adjectif πρωτότοκος ; cet adjectif, 
bien représenté dans la Bible grecque, apparaît seulement 8 fois dans le NT pour désigner Jésus de Na-
zareth, premier-né de Marie et de toute créature (Lc 2,7 ; Col 1,15 ; Hb 1,6), et premier-né d’entre les 
morts (Col 1,18 ; Ap 1,5 ; cf. aussi Rm 8,29) ; le mot désigne aussi les premiers-nés des Israélites (Hb 
11,2) et l’assemblée des premiers-nés inscrits dans les cieux (Hb 12,23). 
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Jacob, père de Joseph qui est devenu le second homme d’Égypte après Pharaon, reçoit à sa 
mort des honneurs digne d’un roi. Le corps du patriarche, sous l’ordre de Joseph, est embaumé et 
à son cortège funèbre si solennel participent soit les membres de sa famille, soit des hauts dignitai-
res du pays d’Égypte. Les Cananéens remarquent ce convoi si considérable et ce deuil si grand, à 
un point tel que cet événement grave et solennel reste dans leur mémoire, marquant ainsi d’un 
nom ce lieu situé au-delà du Jourdain : לֵב ָּא םִיַרְצִמ , « pré du deuil de l’Égypte576. »  
Ces dernières occurrences de la racine דבכ, décrivant les funérailles de Jacob, nous mon-
trent l’ambivalence du vocabulaire : le cortège peut être très pesant, mais aussi très imposant ; la 
lamentation peut être lourde, douloureuse, mais aussi solennelle ou grandiose ; la pesanteur du 
deuil, sa solennité, peut être liée à la grandeur du personnage.  
Le dernier chapitre de la Genèse se clôt dans une ambiance de mort : la mort du père aimé, 
Jacob, suivie de la mort du fils chéri par son père, Joseph. Ce sont les deux premiers personnages 
bibliques dont on a mentionné la gloire. Et à la conclusion de la saga familiale de Jacob et de Jo-
seph, une question surgit ; elle va nous accompagner dans la suite de notre enquête : la gloire d’un 
homme, qui a marché avec Dieu, peut-elle être enfermée pour toujours dans un tombeau ? La mort 
aura-t-elle le dernier mot sur la gloire qu’un homme a reçu du Seigneur ? 
                                               
576
 Note de la Nouvelle Bible de Segond à ce verset : « Abel-Mitsraïm : ce nom, qui pourrait signifier 
prairie de l’Égypte, pâturage de l’Égypte ou peut-être cours d’eau de l’Égypte (cf. les noms comparables en 
Nb 33,49 ; Jg 11,33 ; 1S 6,18, 2S 20,15 ; 2Ch 16,4) est ici interprété au sens de Deuil de l’Égypte. » Sur le 
sujet, Cf. G. VON RAD, La Genèse, p. 438-439. Voici, en outre, le commentaire de Calvin, cité par U. 
Neri : « Non senza ragione il Signore volle che quei funerali fossero celebrati con tanto onore: è stato 
infatti di grande importanza per i posteri, che Giacobbe abbia innalzato un alto trofeo per ricordare 
loro la sua fede. Se fosse stato sepolto segretamente e nel modo consueto della gente comune, subito la 
fama se ne sarebbe spenta; ora, invece, se non chiudono volontariamente gli occhi, hanno continua-
mente presente allo sguardo uno spettacolo impressionante, per mantenere viva la speranza 
dell’eredità promessa: e vedono come innalzato lo stendardo della liberazione che si compirà in futu-
ro, quando il tempo sarà compiuto. In questo caso, quindi ciò che conta non è tanto l’onore reso al 
morto, quanto l’utilità dei vivi. Anche gli Egiziani, senza sapere quel che facevano, portarono la torcia 
davanti agli Israeliti per farli camminare diritto sulla via della vocazione divina; e la stessa cosa fecero i 
Cananei, quando chiamarono questo luogo con un nome nuovo, che servì a tenere vivo nel suo vigore 
il ricordo dell’alleanza del Signore.» Cf. U. NERI, Genesi, p. 651. 
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Conclusion du quatrième chapitre 
L’analyse des occurrences de la racine דבכ dans le livre de la Genèse s’est révélée très fruc-
tueuse ; l’enquête menée dans ces pages nous conduit à affirmer que les auteurs ou les rédacteurs 
de ce livre ont mis en œuvre une mise en scène très consciente de cette racine. La construction 
sous forme de mise en abyme du micro-récit de Gn 12,8-13,4, où pour la première fois apparaît 
dans la Bible l’adjectif דֵב ָּכ, a mis en exergue à mon avis un thème principal : une famine pesante 
et un enrichissement, une gloire, qui s’en suit. À ce thème principal sont liées des thématiques 
connexes qui reviennent à plusieurs reprises et qui sont amplifiées, magnifiées, dans les divers 
récits de la Genèse, concernant les patriarches et Joseph.  
En parcourant les récits où apparaît la racine דבכ, nous avons rencontré quatre personna-
ges : Abraham, Jacob, Sichem et Joseph, marqués par ce vocabulaire. Dans le schéma suivant on 
peut remarquer les thématiques communes à ces quatre personnages :  
Abraham Jacob Sichem Joseph 
descend en Égypte à 
cause de la famine 
 
monte en Canaan riche 
en biens 
 
YHWH est avec lui 
 





thème de la blessure 
racine עַּגָנ  
 
revient en Canaan com-
blé de richesse et de 
gloire  
descend en Égypte à 
cause de la famine 
 
« je serai avec toi » 
  
serviteur du  Seigneur 
 
thème de l’humiliation 
racine יִנֳע  
 
thème de la blessure 
racine עַּגָנ :  
gloire d’un père  
qui devient celle d’un 
fils et gloire du père, 
toute sa personne, qui ne 
peut s’unir à l’assemblée 
de ceux qui attentent à la 
















le fils le plus glorieux 
dans la maison de son 
père est mis à mort ;  
ce fils glorieux est défini 
toujours dans sa relation 
au père (et vice-versa) 
descend en Égypte 
comme esclave 
 
gérance de la famine 
pesante 
 
« je serai avec toi »  
 
esclave hébreu humilié 
 
thème de l’humiliation 




gloire d’un fils qu’il faut  
annoncer au père 
 
À partir de ce tableau, nous sommes amenés à poser une première conclusion : la notion de 
poids et/ou de gloire, s’incarne tout d’abord en des hommes ; la gloire n’est donc pas une réalité 
abstraite mais éminemment personnelle. En outre, l’analyse de ces récits nous a fait percevoir que 
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le poids et la gloire ne sont pas des réalités statiques ou figées : un mouvement d’abaissement, 
avant la glorification, est mis en scène, conduisant le héros du poids, de la pesanteur, à la gloire. 
Cette dynamique, on la rencontre dans tous ces récits, marqués premièrement par un déplacement 
géographique. Au sujet d’Abraham, on raconte la descente au pays d’Égypte à cause d’une famine 
pesante et puis la montée du patriarche vers le pays de Canaan, lourdement chargé de biens. Pour 
Jacob, on assiste d’abord à son retour en Canaan : le patriarche est chargé de richesse et de gloire 
après vingt années de dur travail auprès de son oncle et beau-père ; ensuite, lorsque Jacob est dé-
sormais âgé, on relate sa descente en Égypte à cause d’une famine très pesante. C’est Dieu lui-
même qui rassure Jacob en lui promettant d’être à ses côtés dans ce déplacement : « Moi je des-
cendrai avec toi en Égypte et Moi je t’en ferai remonter » (cf. Gn 46,4). Le voyage de descente est 
toujours mis sous le signe de la pesanteur de la famine, alors que le voyage de retour au pays de 
Canaan est marqué par la pesanteur en biens, par une gloire acquise. Pour Joseph les choses se 
passent différemment : il est conduit en Égypte et vendu comme esclave. C’est dans ce pays 
qu’une famine très pesante le conduira à une éminente condition de gloire.  
À ces déplacements géographiques correspond un mouvement d’abaissement, 
d’humiliation, exprimé avec la racine יִנֳע, et suivi d’un mouvement contraire : l’élévation dans la 
gloire. En outre, au sujet de Sichem et de Joseph, nous avons signalé une mise en scène de dyna-
miques opposées : un mouvement de haut en bas pour le fils le plus glorieux dans la maison de 
son père, qui descend dans la mort à cause de la violence homicide de deux hommes, et le mou-
vement contraire, de bas en haut, pour le fils humilié par ses frères, pour cet esclave hébreu élevé à 
une gloire inouïe. Joseph, serviteur méprisé, occupe désormais la place de second auprès de Pha-
raon. C’est surtout au sujet de Jacob et Joseph que les auteurs soulignent l’humiliation du héros 
avant qu’il ne parvienne à une position de renommée, de gloire. Le texte semble insister sur cet 
aspect : l’humiliation avant la gloire, la gloire après l’humiliation. 
YHWH a un lien de prédilection avec Jacob, un homme abaissé par son beau-père, et avec 
Joseph, le fils maltraité par ses frères. Le Seigneur voit l’humiliation de l’homme et vient à son 
secours, élevant son serviteur humilié à une condition de richesse et de gloire. Dieu se fait donc 
proche : ces hommes, élevés dans la gloire, jouissent d’une présence particulière de YHWH à leurs 
côtés. Le Seigneur rassure ses élus en leur disant: « Je serai avec toi » et une promesse de Dieu est 
sur Abraham et sur Jacob : en Abraham seront bénies toutes les nations de la terre, de Jacob sortira 
une assemblée de peuples. 
Les termes ֹדב ָּכ, en scriptio defectiva, et דוֹב ָּכ, en scriptio plena, font leur première appari-
tion dans le cycle de Jacob, puis dans le roman de Joseph. La première apparition du mot ֹדב ָּכ, en 
scripio defectiva, met en scène la gloire d’un père devenant la gloire d’un fils. Cette première oc-
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currence du mot nous a semblé très importante, pour une dynamique textuelle qui s’inaugure ici ; 
elle souligne la dimension personnelle et relationnelle de la gloire existant entre un père et un fils 
et qui semble être implicite à cette première occurrence du mot. Il est vrai qu’en Gn 31,1 la notion 
de gloire est mise en scène dans un contexte ambigu, mais il reste tout de même que ce mouve-
ment est posé, même s’il l’est en creux, encore à l’état de question. La gloire apparaît donc dans la 
relation à un père : c’est la gloire du père qui est partagée par le fils ou la gloire du fils qu’il faut 
raconter au père. Il s’agit, dès ces premières pages de la Bible, d’une gloire qui semble être com-
mune à un père et à un fils.  
À cela, il faut ajouter d’autres thématiques annexes à la racine דבכ : 
- le changement de nom de ces hommes marqués par la gloire : le Seigneur leur donne un 
nouveau nom, qui exprime la profondeur de leur être ; Il les l’appelle aussi « mon servi-
teur » ou, tout simplement, « serviteur » ;  
- la famine pesante et le don du pain : l’homme glorieux est un homme fécond qui sait gérer 
une lourde famine et qui invite au repas ses frères qui sont dans l’indigence ; cet élément est 
bien souligné au sujet de Joseph qui sauve sa famille et tout un peuple d’une famine sans 
pareille ; 
- l’intercession auprès du Seigneur : Abraham est un homme qui intercède pour sauver les 
justes, habitant une ville au lourd péché ;  
- autre caractéristique de l’homme de gloire : c’est un homme humilié, puis couronné de 
gloire ; il s’agit d’un fils premier-né sur qui est la splendeur, la gloire ; c’est un homme glo-
rifié au milieu de ses frères ; 
- le fils mort et vivant : la parabole de vie de Sichem et de Joseph nous a acclimatés à une 
thématique qui s’amorce avec ces deux personnages ; le fils le plus glorieux dans la maison 
de son père est mis à mort et le fils humilié, le fils que tous croyaient mort, est vivant et de-
vient le sauveur d’hommes affamés ; 
- des plaies mystérieuses : dans le micro récit de la descente d’Abram et Saraï en Égypte, ap-
paraît un motif exodique : les plaies qui touchent Pharaon, rappelant les fléaux de l’Exode 
et, spécialement, la dernière plaie ; la même racine se retrouve au sujet de Jacob, dans sa 
lutte avec un personnage mystérieux ; cette fois, la blessure s’inscrit dans le corps de 
l’homme dont on a raconté la richesse et la gloire ; 
- mort et/ou gloire : la mort de Jacob et la mort de Joseph à la fin de la Genèse, posent avec 
urgence des questions concernant la mort de l’homme touché par la gloire : le serviteur hu-
milié, comblé de gloire par son Dieu et Seigneur, sera-t-il enfermé pour toujours dans un 
tombeau ? La mort aura-t-elle le dernier mot ? Où est donc la gloire ? Cette gloire vaincra-t-
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elle un jour une mort qui semble inéluctable, une mort qui semble engloutir à jamais 
l’homme de gloire ?  
Et en toute dernière conclusion, nous revenons au début de notre enquête, lorsque nous 
avons parlé du schéma typologique, typique de ces récits de la Genèse et annonçant les grands 
thèmes du livre de l’Exode. Jean Vanel affirme qu’il existe une volonté des compilateurs de la 
Genèse pour « inaugurer l’histoire du peuple croyant par un Exode avant l’Exode, comme s’ils 
voulaient avertir d’avance leurs lecteurs : attention, voici l’essentiel que vous retrouverez partout 
dans le Livre ; voici que s’ouvre la suite des exodes multiples dont sera tissée l’histoire sainte ; 
voici la première forme d’un exode dont l’autre, celui de Moïse, sera la reprise amplifiée ou la 
forme achevée
577
. » À la suite de cet auteur et à la lumière des résultats de l’enquête menée jus-
qu’ici, il me semble qu’on peut poser la même affirmation pour le thème de la gloire. Cette théma-
tique, qui sera une des caractéristiques du livre de l’Exode, est, elle aussi, annoncée et tissée dans 
les récits de la Genèse : comme il existe une première mise en forme d’un exode avant l’Exode, de 
même il existe une mise en scène d’une gloire avant la Gloire. Le vocabulaire lié à la racine דבכ 
sera, en effet, repris et magnifié par les auteurs du deuxième livre de la Torah.  
Je termine ce chapitre par une citation de Hans Urs von Balthasar, qui partant du mot ka-
bod, désignant l’être de l’homme, s’interroge sur le kabod de Dieu : 
« Dans le domaine humain, kabod signifie “le ‘poids’ ou la puissance, rayonnement et par là 
même manifestation, d’un être578.” La racine kbd indique d’abord ce qui est physiquement 
lourd, pesant, mais, à partir de là, peut désigner tout ce qui donne à un être vivant, à l’homme 
surtout, une importance (gravitas) au-dehors, ce qui le fait apparaître imposant : la richesse ex-
térieure comme Abraham la possède (Gn 13,2), et comme Jacob l’acquiert chez Laban (Gn 
31,1), la “masse” d’objets précieux (Na 2,10), mais aussi la considération, la renommée, 
l’honneur dont jouit un individu (Jb 19,9), un fonctionnaire (Gn 45,13), un roi (Ps 21,6) ou un 
peuple parmi les autres (Is 16,14 ; 21,16). En fin de compte, pourtant, ce qui est désigné par ka-
bod, ce n’est pas seulement le rayonnement mystérieux vers l’extérieur, mais le “centre rayon-
nant” de l’homme lui-même, son “je” dans sa “prestance” pour lui-même et pour d’autres (Gn 
49,6), surtout dans les prières où ce “je” est recommandé à Dieu en vue de son salut (Ps 7,6 ; 
16,9 ; 30,13 ; 57,9 ; 108,2). 
Pourra-t-on, par analogie avec cela, parler aussi d’un kabod de Dieu, pour autant que lui aussi, 
d’une manière incomparable et néanmoins comparable, présente et pose son “Je” en face des 
hommes avec son “poids” et sa gravité fascinante579 ? » 
Dans les pages qui vont suivre, nous essayerons de donner une réponse à cette question bal-
thasarienne que nous faisons nôtre. 
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 J. VANEL, Le livre de Sara, p. 137. 
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 L’auter cite M. BUBER, Königtum Gottes, 19362, p. 234, note 17. 
579
 Cf. H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 35-36. 
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Chapitre 5. Les chemins du דוֹב ָּכ : l’Exode 
1. La racine דבכ dans le livre de l’Exode 
Le livre de la Genèse s’est achevé en posant implicitement la question de la mort de 
l’homme de gloire : Jacob est mort, embaumé, puis enseveli dans son pays, accompagné d’un 
cortège « imposant », une « lourde » lamentation, un deuil « accablant ». Suit la mort de Joseph : 
son corps a aussi droit à des soins particuliers : il est embaumé, puis déposé dans un sarcophage
580
. 
Nous avons souligné que la mort de ces deux personnages pose avec urgence des questions 
concernant leur gloire et leur mort. Nous avons terminé le chapitre précédent par cette question 
extrême : la gloire vaincra-t-elle un jour une mort inévitable, engloutissant à jamais l’homme qui a 
reçu un destin glorieux ? 
Le livre de l’Exode nous donnera-t-il des réponses appropriées à toutes les questions soule-
vées par le premier livre de la Bible? Face au kabod de l’homme, décrit dans les récits de la Genè-
se, verrons-nous apparaître le kabod de Dieu dans sa « gravité fascinante
581
 » ? C’est ce que nous 
essayerons de comprendre dans le présent chapitre. Mais, tout d’abord il me semble important de 
préciser, comme il a déjà été dit dans l’introduction, que mon approche du texte biblique est syn-
chronique : je m’intéresse aux divers récits tel qu’ils apparaissent dans leur rédaction finale, c’est-
à-dire au texte canonique du TM. S’il est vrai qu’on rencontre dans l’histoire de Moïse, comme 
dans tout le Pentateuque, des matériaux très divers quant à leur origine, quant à leur époque, quant 
à leur forme littéraire
582
, il est aussi vrai que le texte biblique, dans sa forme achevée, se présente 
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 « La caisse funéraire de Joseph a quelque chose de l’arche de Noé, voire de la caisse idéale où les Ta-
bles de la Loi reposeront dans le Désert. Comme ces deux, elle ne prend pas d’âge : elle appartient à la 
vérité transcendante d’Israël ». J. CAZEAUX, Le partage de minuit, essai sur la Genèse, Paris, 2006, p. 
619. Cette affirmation ne rend pas compte du texte hébreu. Il est vrai que la caisse funéraire de Joseph 
rappelle le coffre, l’arche, où seront déposées les Tables de la Loi, en effet le terme hébreu employé, 
ןוֹרֲא, est le même, mais le mot hébreu qui désigne l’arche de Noé est différent et ne permet pas ce rap-
prochement. En effet le substantif ה ָּבֵת apparaît uniquement dans le récit de Noé en Gn 6-9, pour in-
diquer l’arche qui sauvera des eaux Noé et sa famille, puis au début de l’Exode (cf. 2,3.5), pour dési-
gner la corbeille où la mère de Moïse place son enfant et qu’elle dépose au bord du Fleuve, afin de 
sauver son fils de la folie meurtrière de Pharaon.  
581
 Cf. H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 36. 
582
 Le livre de l’Exode est un livre très complexe et composite, surtout à cause de la variété des maté-
riaux qu’il contient : le récit de la sortie d’Égypte, des épisodes relatant les premières étapes d’Israël au 
désert, des théophanies, des codes de lois (décalogue, Ex 20,1-17 ; code de l’alliance, Ex 20,22-23,19). À 
la complexité du livre, du point de vue littéraire, d’autres questions s’ajoutent et concernent la critique 
textuelle, la genèse ou la composition du livre (les différentes sources), les questions théologiques et la 
structure du livre. Sur toutes ces questions, cf. J.-L. SKA, « Le livre de l’Exode. Questions fondamenta-
les et questions ouvertes », Nouvelle Revue Théologique, 133 (2011), p. 353-373. Pour une courte intro-
duction au livre et bibliographie relative, cf. J.-D. MACCHI, « Exode », in Th. RÖMER, J.-D. MACCHI 
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avec une grande cohérence. Les compilateurs de la Torah ont, en effet, organisé les différentes 
traditions en les mettant en résonance selon les diverses lignes de force qui traversent le Pentateu-
que et, dans notre cas, le livre de l’Exode583.  
Le commencement de ce deuxième livre de la Bible nous plonge d’emblée dans une pesan-
te atmosphère d’asservissement584 et de mort : les fils d’Israël n’ont pas droit à la vie et, dès les 
premiers chapitres du livre, « le texte insiste lourdement sur la misère physique et morale des Hé-
breux, car ils soupirent, ils crient, ils gémissent… (ch. 2, v. 23)585. » Dieu va-t-il intervenir pour 
faire vivre les fils d’Israël, accablés sous le joug pesant de Pharaon qui les menace de mort ? 
Comment va-t-Il s’y prendre ? Où est la gloire dans cette atmosphère si sombre et écrasante ? 
Nous allons suivre maintenant le fil rouge tissé par la racine דבכ, dans le récit de la sortie 
d’Egypte et du cheminement du peuple au désert jusqu’à la montagne de Dieu, et nous essayerons 
de trouver des réponses aux questions mentionnées ci-dessus. Nous aimerions poursuivre 
l’enquête, commencée avec les récits du livre de la Genèse, où apparaît la racine דבכ, pour décou-
vrir si les auteurs ou les rédacteurs de l’Exode ont mis en œuvre, eux aussi, un projet littéraire et 
théologique bâti à partir du vocabulaire du poids et de la gloire. 
Les occurrences de la racine דבכ dans l’Exode 
Dans ce livre qui relate la sortie des Israélites du pays d’Égypte, la racine דבכ revient 34 
fois et l’on compte 12 fois l’adjectif, 10 fois le verbe, 11 fois le substantif et 1 fois le mot hapax 
תֻדֵבְכ, avec la valeur de « lourdeur », « pesanteur », « lenteur ». Quelle réalité concernant le poids 
et la gloire ces occurrences, échelonnées tout le long du livre, ont-elles à nous dévoiler ? Peut-on 
avancer l’hypothèse que les compilateurs de ce livre, comme on l’a déjà constaté pour les récits de 
                                                                                                                                         
et Ch. NIHAN (éd.), Introduction à l’Ancien Testament, « Le monde de la Bible, 49 », Genève, Labor et 
Fides, 2011, p. 256-267 ; J.-L. SKA, « L’Esodo, il Nome di Dio e la storia di Israele », in Il Libro Sigilla-
to e il Libro Aperto, Brescia, EDB, 2005, p. 315-330 ; A. DE PURY, Israël construit son histoire, l’histoire 
deutéronomiste à la lumière des recherches récentes, « Le monde de la Bible 34 », Genève, Labor et Fides, 
1996.  
583
 Sur ce point, cf. Guy VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, de l’Égypte à la Terre promise, 
« Ecritures 7 », Bruxelles, Lumen Vitae, 2002, p. 233. 
584
 Les verbes pour indiquer l’asservissement des Israélites « ne sont pas ménagés : “accabler de charges 
pénibles” (v. 11), “prendre en horreur” (v. 12), “asservir au travail avec cruauté” (v. 13, 14), “rendre la 
vie amère par des travaux terribles” (v. 14). Dans la réalité, il s’agit bien de corvées, et assez dures. […] 
Le verbe traduit pour “accabler” ou “affliger”, v. 11 et 12 (cf. aussi 3, 7 et 17), anah, est de même racine 
que anaw ou ani : pauvre, et anawah : pauvreté. Ce qui se trouve exprimé ainsi, c’est à la fois le mal-
heur, l’indigence, l’affliction, l’humiliation. » G. AUZOU, De la servitude au service. Étude du livre de 
l’Exode, « Connaissance de la Bible 3 », Paris, éd. de l’Orante, 1961, p. 67-68. 
585
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert. L’Exode, le Lévitique, les Nombres, « Lectio Divina 218 », 
Paris, Cerf, 2007, p. 57. 
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la Genèse, emploient la racine דבכ pour tisser, dans ce récit de la sortie d’Égypte, divers motifs 
allant du poids et de l’humiliation jusqu’à la gloire ?  
Tout d’abord, voici un aperçu de ces occurrences dans ce deuxième livre du Pentateuque: 
Adjectif  דֵב ָּכ Verbe דֵב ָּכ Substantif  תֻדֵבְכ Substantif  דוֹב ָּכ 
4,10 bouche de Moïse 
4,10 langue de Moïse 







17,12 mains de Moïse 
18,18 parole, tâche 
19,16 nuée 
5,9 que la servitude pèse 
8,11 Pharaon appesantit son cœur 
8,28 Pharaon appesantit son cœur 
9,7 le cœur de Pharaon s’appesantit 
9,34 son cœur s’appesantit 
10,1 c’est Moi qui ai appesanti son cœur  
14,4 Je me glorifierai en Pharaon 
14,17 Je me glorifierai en Pharaon 
14,18 Je me glorifierai en Pharaon 
20,12 honore ton père et ta mère 
14,25 il les mena  
avec pesanteur 
16,7 gloire de YHWH 
16,10 gloire de YHWH 
24,16 gloire de YHWH  
24,17 gloire de YHWH  
28,2 pour gloire  
28,40 pour gloire 
29,43 par ma gloire   
33,18 ta gloire  
33,22 ma gloire  
40,34 gloire de YHWH 
40,35 gloire de YHWH 
On peut remarquer, à la simple vue de ce tableau, que, dans la première partie du livre (Ex 
1-13), l’auteur biblique adopte la racine דבכ uniquement dans son acception d’« être pesant », 
d’« appesantir », pour ensuite passer à la valeur de « glorification » du Seigneur (Ex 14), et puis, 
dans la deuxième partie (Ex 16-40), à la mention de sa « gloire ».  
Dans la narration, les personnages qui sont en lien avec la racine דבכ sont surtout Moïse et 
Pharaon, mais glorification et appesantissement viennent uniquement du Seigneur, le Dieu 
d’Israël, personnage par excellence, dont les Psaumes chanteront la gloire. Il est aussi important 
de remarquer que c’est dans le récit exodique que l’expression « gloire de YHWH », ה ָּוהְי דוֹבְכ, fait 
sa première apparition dans la Bible. Nous procédons maintenant à l’analyse des occurrences sui-
vant leur ordre d’apparition dans le texte biblique. 
2. Du poids à la gloire (Ex 1-15) 
Moïse, un homme lourd de bouche et lourd de langue (Ex 4,10) 
L’adjectif דֵב ָּכ, comme nous l’avons dit plus haut, revient 12 fois dans ce livre. Quatre fois, 
le mot est utilisé au sujet de Moïse (Ex 4,10 ; 17,12 ; 18,18), pour indiquer d’une part les membres 
de son corps accablés par une pesanteur et d’autre part la lourde tâche que le Seigneur lui confie.  
235 
 
Nous nous intéressons ici aux deux premières occurrences d’Ex 4,10. Dans ce verset, 
l’auteur biblique, par les deux premières occurrences de l’adjectif דֵב ָּכ, nous présente le personna-




 ה ָּוהְי־ל ֶׁא ה ֶׁשֹמ ר ֶׁמֹאיַו 
 שיִא ֹאל י ָֹּנדֲא יִביִכֹנ ָּא םיִר ָּבְד  
 ֹםשְלִשִמ םַג לוֹמְתִמ םַג 
 ךָ ֶׁדְבַע־ל ֶׁא ךְָר ֶׁבַד ז ָּאֵמ םַג 
 יִכה ֶׁפ־דַבְכ ןוֹש ָּל דַבְכוּ יִכֹנ ָּא
586
 
Et dit Moïse à YHWH: 
Pardon Seigneur, pas un homme de paroles, moi, 
même depuis hier, même depuis avant-hier,  
même depuis que tu as parlé à ton serviteur, 
car pesant de bouche et pesant de langue, moi. 
Dans son premier entretien avec le Seigneur, Moïse se définit ainsi : « je ne suis pas un 
homme à paroles, moi… car j’ai la bouche lourde et j’ai la langue  lourde, moi587. » Rachi com-
mente : « Lourd de bouche : Je parle avec lourdeur. En italien médiéval : “balbo” (“bègue”). » Le 
grec traduit en employant deux adjectifs différents : ἰσχνόφωνος, « à la voix gênée », corres-
pondant à « lourd de bouche », et βραδύγλωσσος, « à la langue embarrassée », correspondant à 
« lourd de langue » ; la BA commente ainsi cette traduction : 
 « Disparaît en grec le thème de la « lourdeur », typique des langues sémitiques de l’Antiquité 
pour désigner un défaut d’élocution par une cause physique […]. Le traducteur d’Ez 3,5, ce-
pendant, n’hésite pas à utiliser barúglōssos ; mais il s’agit de la “lourdeur de langue” des peu-
ples barbares. Le recours à ce composé, pour rendre deux mots étroitement liées en hébreu, 
peut être considéré comme une traduction littérale, de même que isknóphōnos ici (…). 
L’expression cependant reste parfaitement grecque. Bradúglōssos est bien attesté dans les tex-
tes profanes. Aristote et d’autres rapprochent isknóphōnos de ískhō, « retenir », ce qui impli-
que le bégaiement, plutôt que la faiblesse de la voix […]. Prise au sens physique par d’autres, 
cette incapacité de Moïse manifeste la puissance de Dieu : il a fait honte aux savants égyp-
tiens au moyen d’un homme à la langue embarrassée, de même qu’il a choisi pour hérauts de 




Moïse a donc, manifestement, un problème de diction.
 Il s’agit ici de l’avant-dernière objec-
tion que Moïse donne à YHWH, dans le long récit de vocation (Ex 3-4) qui montre Moïse non seu-
lement dans sa faiblesse devant une si redoutable mission à accomplir, mais aussi dans son handi-
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 Une expression semblable, répétée deux fois, se retrouve en Ez 3,5-6 : ה ָּפ ָּש יֵקְמִע ןוֹש ָּל יֵדְבִכְו , litt. « des 
profonds de lèvres et des pesants de langue », désignant un peuple étranger au langage obscur et inin-
telligible. Cf. V. P. HAMILTON, Exodus, an exegetical commentary, Grands Rapids (Michingan), Baker 
Akademic, 2011, p. 72-73. Sur l’emploi de דֵב ָּכ en Ex 4,10, cf. C. HOUTMAN, Exodus, vol. 1, Kampen, 
Kok P. H., 1993, p. 406-407.  
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 J’adopte ici la traduction de Meschonnic. Cf. H. MESCHONNIC, Les Noms, traduction de l’Exode, Pa-
ris, Desclée de Brouwer, 2003, p. 221-222. 
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, présenté par l’appelé comme un réel obstacle à la mission que le Seigneur veut 
lui confier
590
. Moïse n’est donc pas apte à remplir une tâche qui se fonde sur une parole à trans-
mettre à Pharaon puisqu’il n’est pas doué pour la parole ; sa langue, instrument pour proférer des 
paroles, est embarrassée. Avec l’excuse d’une élocution pesante, « Moïse refuse de dire la Paro-
le
591
 » (cf. v. 13). Mais YHWH lui promet d’être avec sa bouche (cf. Ex 4,12.15) et de mettre à ses 
côtés Aaron, son frère, qui sera comme une « bouche » pour Moïse, alors que ce dernier sera, pour 
Aaron et pour Pharaon, « comme Dieu » (cf. Ex 4,16 et 7,1). 
Le récit noue d’emblée le mot « pesant » au personnage de Moïse : la pesanteur semble ca-
ractériser sa destinée d’homme. Moïse dit au Seigneur, sous forme d’objection à une mission bien 
difficile, son incapacité à parler et à se faire écouter. Cette impossibilité à proférer une parole est 
la caractéristique la plus flagrante d’un homme que Dieu vient de choisir comme le messager 
d’une mission qui à première vue apparaît comme « impossible ». Mais cette lourdeur, ce manque, 
qui s’inscrit dans la chair de Moïse et qui semble poser une limite à sa mission, va être comblée 
par Dieu lui-même ; en effet l’aventure avec YHWH conduira Moïse sur des sentiers qu’il ne peut 
encore imaginer : 
« Moïse, au buisson ardent, allègue qu’il a des problèmes d’élocution : “Je suis pesant (kabed) 
de bouche et pesant (kabed) de langue” (Ex 4,10). Le signe de sa “lourdeur” va devenir le lieu 
de sa gloire : il va parler au nom de Dieu, et même, selon ce que Dieu dit, devenir un “dieu” 
pour Aaron, et pour Pharaon (Ex 4,16 ; 7,1). En Ex 4,12, Dieu dit à Moïse : “Moi je serai avec 
ta bouche” ; l’expression rappelle le nom divin qu’il a transmis à Moïse (“je serai qui je se-
rai”, Ex 3,14 ; et “je serai avec toi”, Ex 3,12). Là où c’est “lourd” à porter, embarrassé, Dieu 
est présent et en fait son lieu de révélation. Humainement : pesanteur, limite à la vie ; avec 
Dieu : occasion de vie insoupçonnée592. »  
Dans l’autre récit de vocation, Moïse exprimera différemment au Seigneur l’objection 
concernant la difficulté liée à sa bouche : « et moi, incirconcis
593
 des lèvres. » L’expression est 
                                               
589
 Les récits de vocation contiennent souvent un geste se rapportant à la bouche : les lèvres d’Isaïe sont 
purifiées par un séraphin (Is 6,6-7) ; Dieu met ses paroles dans la bouche de Jérémie (Jr 1,9) et Ézéchiel 
ouvre la bouche pour manger le rouleau qui lui apparaît en vision (Ez 3, 1-2). Cf. Franck MICHAELI, 
Le livre de l’Exode, « Commentaire de l'Ancien Testament II », Neuchâtel, Delachaux & Niestlé, 1974 
1974, p. 53-54. Victor P. Hamilton met en parallèle l’appel de Moïse et sa difficulté d’élocution (Ex 
4,10) avec la réponse de Jérémie, qui dit ne pas savoir parler (Jr 1,6), cf. V. P. HAMILTON, Exodus …, 
p. 73-74. 
590
 Cf. Fr. MICHAELI, Le livre de l’Exode …, p. 47 ; C. HOUTMAN parle d’incompétence, d’inadéquation 
ou d’insuffisance, cf. Exodus, vol 1 …, p. 325. 
591
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert …, p. 83. 
592
 Cf. Ph. LEFEBVRE, Les vivants et les morts. Conception de la vie et de la mort dans l’Ancien Testament, 
script du cours annuel 2009-2010, p. 71-72. 
593
 L’expression qui exprime une incapacité de parler, trouve sa suite logique dans la réponse de Dieu au 
chap. 7,1-2, expliquant le rôle d’Aaron auprès de Moïse, comme son porte-parole devant le Pharaon. 
Cf. Fr. MICHAELI, Le livre de l’Exode …, p. 68. 
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répétée à deux reprises (cf. Ex 6,12.30). Avec le motif de l’incirconcision des lèvres, c’est la mê-
me crainte qui est exprimée : une difficulté à parler, une incapacité qui touche Moïse dans sa chair. 
L’auteur de ce chapitre lie la difficulté de Moïse à proférer des paroles avec une autre question : 
« Pharaon  m’écoutera-t-il? » ; les deux expressions sont réitérées à la fin du chapitre en inclu-
sion. On peut aussi remarquer une construction chiastique des versets 12 et 30 : 
v.12 Et parla Moïse devant YHWH: 
 Voici les fils d’Israël ne m’ont pas écouté 
 comment m’écoutera le Pharaon ? 
 et moi incirconcis des lèvres 
v. 30 Et dit Moïse devant YHWH: 
 
 moi incirconcis des lèvres 
 comment m’écoutera le Pharaon ? 
Alors qu’en 4,10 Moïse se définit comme étant pesant de langue et de bouche, ici il répète 
deux fois au Seigneur : « je suis incirconcis des lèvres », םִי ַָ֔ת ָּפְש ל ִַ֣רֲע ֹ֙יִנֲא, presque pour rappeler au 
lecteur la pesanteur de sa langue et de sa bouche déjà évoquée auparavant. Comme le suggère 
Meschonnic, la circoncision étant métaphoriquement une initiation, Moïse n’est pas initié à parler, 
il est donc malhabile dans l’usage de la parole594. Moïse a déjà parlé à Pharaon une première fois, 
mais celui-ci, pour toute réponse, a alourdi la servitude (cf. 5,9) des Israélites, qui se révoltent 
contre l’envoyé du Seigneur. Donc la question, que Moïse pose : « Pharaon, m’écoutera-t-il ? », 
est bien justifiée car le souverain égyptien « est investi d’un pouvoir absolu et n’a de comptes à 
rendre à personne concernant ses actes
595
. » Comme le signale Jacques Cazeaux, l’auteur établit 
dans ce texte une sorte de symétrie entre l’incapacité à parler de Moïse, sa lourdeur d’élocution, et 
la surdité de Pharaon et des fils d’Israël :  
« Selon le texte même, l’échec vraisemblable de Moïse auprès de Pharaon est un moyen de 
plus pour faire sentir au lecteur la résistance des Hébreux : Si les fils d’Israël ne m’ont pas en-
tendu, comment Pharaon m’entendra-t-il, moi qui suis pesant de langue ? (v. 12). Le détail sur 
la difficulté de discourir sert la composition : c’est sur cette excuse que le récit s’étoffera (ch. 
6, v. 30). Une symétrie n’est pas simple élégance. Ici les extrêmes se regardent donc et se 
complètent : il faut comprendre, redisons-le, qu’Israël, sourd, n’est guère éloigné d’une Égyp-
te sourde. L’excuse répétée de Moïse, sur sa difficulté de parole, est le contrepoint de la surdi-
té : ils n’entendent pas ; lui, il ne parle que difficilement. Tel est le cadre misérable
596
. »  
Moïse devra s’adresser à Pharaon avec un message exigeant : laisser partir le peuple, et aura 
besoin pour cela « d’une puissance oratoire qu’il ne possède pas597. » La réponse de YHWH à 
l’objection de Moïse en 4,10 est inouïe : « Je suis [ou Je serai] avec ta bouche et je t’enseignerai 
                                               
594
 Cf. H. MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 231. 
595
 Cf. Luis ALONSO-SCHÖKEL et Guillermo GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, Méditations bibliques, 
Desclée, 1992, p. 7. 
596
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert … , p. 94-95. 
597
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 39. 
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ce que tu devras dire » (4,12). Il est important de remarquer que de la racine הרי, d’où vient le 
verbe à l’accompli du hiphil ךָיִתיֵרוֹה  « je t’enseignerai », provient aussi le mot ה ָּרוֹת « enseigne-
ment, directive, loi ». On  pourrait ainsi paraphraser ce verset : « Je jetterai, je ferai couler598, sur 
ta bouche ma torah que tu diras
599
. » Un homme à la bouche et à la langue « lourdes » reçoit la 
charge, le poids, (ou la gloire ?), de porter à des hommes la « torah » du Seigneur.  
La pesanteur de l’asservissement et du cœur (Ex 5,9 ; 7,14) 
En ce début du livre de l’Exode, une lourdeur d’élocution affecte Moïse ; néanmoins, Moï-
se, aidé de son frère Aaron, parle à Pharaon : celui-ci s’indigne de la requête présentée par les 
deux frères et ordonne l’alourdissement du travail des fils d’Israël600. Le résultat de cette première 
entrevue de Moïse avec Pharaon est un renforcement de la tyrannie : le peuple va se retrouver 
dans une situation insoutenable
601
.  
La première occurrence du verbe דֵב ָּכ se situe donc en Ex 5,9 ; il s’agit de l’ordre de Pha-
raon dictant une pesanteur accrue du travail des Israélites. En Ex 4,10, Moïse a avoué sa faiblesse : 
il a la bouche et la langue pesantes, il parle difficilement ; à cette première pesanteur fait suite, 
dans le récit, l’ordre de Pharaon d’alourdir, d’appesantir encore plus, le travail, la servitude, des 
Israélites : 
 דַבְכִת  םיִש ָּנֲא ָּה־לַע ה ָֹּדבֲע ָּה 
הּ ָּב־וּשֲעַיְו 
ר ֶׁק ָּש־יֵרְבִדְב וּעְשִי־לַאְו 
Que pèse le service/le travail sur les hommes  
et qu'ils le fassent
602
  
et qu’ils ne fassent pas des paroles de mensonge 
Le terme ה ָֹּדבֲע, « servitude », « service603», revient 23 fois dans l’Exode604. C’est un mot 
qui inaugure les premières pages du livre : on rencontre trois occurrences de ce terme, une fois en 
                                               
598
 Ce sont les autres sens du verbe hébreu. 
599
 Ou encore, « je te montrerai le chemin ». H. MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 222. 
600
 « La réaction de Pharaon est dure (v. 6-9) : il punit les Hébreux en les privant de paille pour faire des 
briques et en exigeant qu’ils aillent eux-mêmes en chercher et qu’ils fassent chaque jour la même quan-
tité de briques. La fabrication des briques consistait à mélanger de la paille hachée à de l’argile mouil-
lée dont on remplissait des moules. Puis on laissait sécher au soleil ces briques qui durcissaient et ser-
vaient aux constructions. » Cf. Fr. MICHAELI, Le livre de l’Exode …, p. 65. 
601
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 121. 
602
 H. MESCHONNIC traduit : « il sera lourd l’esclavage sur les hommes… », cf. Les Noms, …, p. 48. 
603
 Sur la notion de service et le choix des traducteurs grecs de ne pas reproduire l’ambiguïté de la racine 
hébraïque, distinguant l’idée de « travailler » (famille de mots dérivant de ἔργον) et de « servir » (fa-
mille de δοῦλος), cf. Suzanne DANIEL, Recherches sur le vocabulaire du culte dans la Septante, « Études 
et commentaires 61 », Paris, Klincksieck, 1966, p. 55-92. 
604
 Neuf fois le terme désigne la servitude du peuple au pays d’Égypte ; dans la suite du récit, le mot dé-
signera le service dû à YHWH, le service pour sa demeure et les travaux des Israélites pour construire le 
sanctuaire. En effet, ce même mot hébreu peut signifier « esclavage », « servitude », « travail », mais 
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1,14 et deux fois en 2,23, pour décrire les dures corvées au pays d’Égypte rendant amère la vie des 
Israélites. La servitude des fils d’Israël est ה ָּש ָּק, « dure » (cf. 1,14 et 6,9) et leur gémissent à cause 
de cette rude servitude monte jusqu’à Dieu (cf. 2,23). 
L’asservissement605 du peuple est vu par le Seigneur pour ce qu’il est, une humiliation : 
 ֹ֙יִתְע ַֹ֙מ ָּש ם ֹ֤ ָּת ָּקֲעַצ־ת ֶׁאְו םִי ִ֑ ָּרְצִמְב ר ִ֣ ֶׁשֲא י ִֶ֖מַע י ִִּ֥נֳע־ת ֶׁא יִתי ִֵׁ֛א ָּר ה ִֹּ֥א ָּר, « Voir, j’ai vu l’humiliation de mon peuple 
en Égypte et leur cri j’ai entendu », (Ex 3,7). Nous avons déjà constaté dans le livre de la Genèse 
que, lorsqu’Il voit l’humiliation d’un homme, Dieu descend pour le conduire sur des chemins qui 
mènent à la gloire. Le Seigneur promet, ici, de faire monter les Israélites « hors de l’humiliation de 
l’Égypte », םִיַרְצִמ יִִ֣נֳעֵמ ֮ם ֶׁכְת ֶׁא הִ֣ ֶׁלֲעַא, (cf. 3,17). L’homme choisi pour réaliser ce plan divin est 
Moïse, le fils de Yokébed. Le nom de la mère de Moïse pourrait signifier « YHWH est poids » ou 
« YHWH est pesant606» et ce fils de Yokébed est effectivement marqué dans sa chair d’une lour-
deur, d’une pesanteur. Dans la suite du récit, le peuple, après avoir entendu de la bouche d’Aaron 
les paroles que le Seigneur a adressées à Moïse, comprend que YHWH est intervenu en faveur des 
fils d’Israël et qu’Il « a vu leur humiliation », ם ָָּ֔יְנ ָּע־ת ֶׁא ֹ֙ה ָּא ָּר י ִֹ֤כְו, (cf. 4,31) et qu’Il s’engage à déli-
vrer les Israélites de la servitude égyptienne (cf. 6,6 ; 1,11).  
Ce message de salut, transmis par Moïse à ses frères, ne peut pas être entendu, comme nous 
l’avons déjà souligné auparavant, car les fils d’Israël sont à bout de souffle à cause de la dure ser-
vitude (cf. 6,9). Mais si Pharaon ordonne l’appesantissement du travail des Israélites (cf. 5,9.11), 
c’est que son cœur même est pesant. Et c’est YHWH qui va signaler cette lourdeur du cœur de 
Pharaon à Moïse. La pesanteur de cœur du souverain égyptien s’exprimera, à plusieurs reprises, 
dans le refus de laisser partir le peuple : 
 
 
                                                                                                                                         
aussi « culte », « liturgie » et « service liturgique ». Il y a donc passage de la servitude au service, de 
l’esclavage en Égypte au culte du Seigneur dans le désert. Cf. J.-L. SKA, « Le livre de l’Exode… », p. 
367 ; Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 122. Mon approche du texte biblique, 
à travers l’étude d’une racine hébraïque, s’avoisine fortement à celle de J.-L. Ska et de G. Vanhoomis-
sen. 
605
 « Ce travail [recherche de la paille pour la fabrication des briques], imposé pour lui-même, doit, de 
par le poids qui lui est propre, et sans que soit mis en compte sa puissance de productivité, écraser les 
hommes qui le fournissent, ou plutôt, selon l’expression de l’Exode (1,11) les humilier ». A. NEHER, 
Moïse, …, p. 88. 
606
 Ce nom apparaît deux fois dans la Bible : Yokébed est la fille de Lévi, femme d’Amran et mère de 
Moïse et Aaron (Ex 6,20) et de Myriam (Nm 26,59). Le nom peut donc signifier: « YHWH est poids », 
ou « YHWH est grand », « important », ou « YHWH se manifeste puissamment », mais probablement 
aussi « YHWH est gloire ». Cf. art. « Iochebed », Dizionario enciclopedico della Bibbia, Borla/Città 






 ה ֶׁשֹמ־ל ֶׁא ה ָּוהְי ר ֶׁמֹאיַו 
ֹהעְרַפ בֵל דֵב ָּכ  
ם ָּע ָּה חַלַשְל ןֵאֵמ 
 
Et YHWH dit à Moïse : 
« Pesant (est) le cœur de Pharaon  
refusant de laisser partir le peuple » 
Pharaon appesantit la servitude, car pesant est son cœur607, le terme « lourd » indiquant « le 
poids de l’obstination608. » Il endurcira son cœur puisqu’il a imposé une dure servitude aux fils 
d’Israël. Le souverain égyptien apparaît, effectivement, comme un homme qui n’accepte aucune 
limite à son pouvoir et qui va s’opposer durement au plan de Dieu609. YHWH devra intervenir de sa 
main forte pour que Pharaon laisse sortir, un jour, le peuple du pays. 
Des fléaux « pesants » et l’appesantissement de Pharaon  
Nous avons déjà parlé précédemment de l’usage assez étonnant de l’adjectif דֵב ָּכ dans le li-
vre de l’Exode610. Le mot est, en effet, employé uniquement dans ce deuxième livre de la Torah611 
pour définir la pesanteur de certains insectes, vermine et sauterelles, de la peste qui décime les 
animaux, mais aussi des phénomènes naturels, tels que la grêle et la nuée. Le terme désignera 
encore des troupeaux de petit et gros bétail, sortant d’Égypte avec les fils d’Israël. Nous nous inté-
ressons ici uniquement aux « signes » que le Seigneur accomplira au pays d’Égypte et qui sont 
définis comme « pesants ».  
Les versets qui racontent ces dix fléaux infligés à Pharaon sont de longueur variable, com-
me le remarque F. Michaeli :  
« La 1
re
 plaie est racontée en onze versets, la 2
e
 en quinze, la 3
e
 en quatre (c’est la plus cour-
te), la 4
e
 en douze, la 5
e
 en sept, la 6
e
 en cinq, la 7
e
 en vingt-deux (c’est la plus longue), la 8e 
en vingt et la 9
e
 en huit. La seule annonce de la 10
e
 plaie comporte dix versets (ch. 11). […]. 
Le vocabulaire montre aussi quelque variété de termes qu’il est intéressant de signaler. Le 
mot traduit par plaie correspond à plusieurs expressions hébraïques : soit le mot תוֹא  traduit le 
plus souvent par signe (8,9 ; 10,1.2), soit le mot תֵפוֹמ prodige (11,9-10), soit le mot ה ָּפֵגַמ plaie, 
du verbe ףַג ָּנ secouer, battre, frapper (9,14), soit encore le mot עַג ֶׁנ, coup, plaie, du verbe עַג ָּנ 
toucher, atteindre, donner un coup (11,1)
 612
. » 
                                               
607
 Sur les formes דֵב ָּכ et ה ֶׁש ָּק, employées pour exprimer la dureté du cœur de Pharaon, cf. C. 
HOUTMAN, Exodus, vol 1, …, p. 21-22. 
608
 Cf. H. MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 233. Pour bien souligner la lourdeur du cœur de Pharaon, cet 
auteur traduit : « Il est de pierre le cœur de Pharaon ». 
609
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 102. 
610
 Cf. la partie sur la notion de poids, p. 71-78. 
611
 On retrouve encore la même forme verbale en Na 3,15, liée au criquet, à la sauterelle. Le verbe est 
répété 2 fois ; il s’agit d’un impératif hithpael au féminin, יִדְבַכְתִה, « pullule comme le criquet, pullule 
comme la sauterelle » (TOB). 
612
 Cf. Fr. MICHAELI, Le livre de l’Exode …, p. 79. Pour être plus précis, l’auteur biblique désigne ces si-
gnes et ces prodiges, que Dieu opère en Égypte, surtout par deux termes : תוֹא, « signe » et תֵפוֹמ, 
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De ces dix « prodiges
613
 », quatre sont qualifiés comme « pesants » : la vermine (8,20), la 
peste des animaux (9,3), la grêle (9,18.24), les sauterelles (10,14). Les fléaux de la vermine, de la 
peste et de la grêle ont comme conséquence l’alourdissement du cœur de Pharaon et de ses servi-
teurs (cf. 8,28 ; 9,7 ; 9,34). Ces signes « pesants » ne vont pas toucher Israël, car à partir du qua-
trième fléau, celui de la vermine, YHWH pose une distinction
614
 entre son peuple, habitant le pays 
de Goshen, et le peuple de Pharaon (cf. 8,18-19 ; 9,4.7 ; 9,26 ; 10,21-23). 
Cinq fois l’adjectif דֵב ָּכ revient pour désigner la pesanteur des fléaux accablant le roi 
d’Égypte et ses sujets, et cinq fois le verbe de la même racine est répété pour indiquer 
l’appesantissement du cœur de Pharaon, dès que le Seigneur, par l’entremise de Moïse et Aaron, 
éloigne l’épreuve. En lisant le récit de ces signes, on a l’impression, en effet, que le compilateur de 
ces chapitres a voulu créer un lien textuel entre ces calamités pesantes et la lourdeur du cœur de 
Pharaon, et ceci par l’emploi la racine דבכ dans les deux cas. Le tableau qui suit voudrait rendre 
visible la composition quasi spéculaire de ces deux motifs : 




Ex 8,11 – après le fléau des grenouilles, Pharaon 
appesantit son cœur et ne les écouta pas : 
 דֵבְכַהְו וֹבִל־ת ֶׁא ם ֶׁהֵלֲא עַמ ָּש ֹאלְו  
Ex 8,20 – ֹבר ָּע דֵב ָּכ , une vermine pesante 
 
Ex 8,28 – après le fléau de la vermine, Pharaon 
appesantit son cœur, cette fois encore, et ne laissa 
pas partir le peuple : 
 וֹבִל־ת ֶׁא ֹהעְרַפ דֵבְכַיַום ָּע ָּה־ת ֶׁא חַלִש ֹאלְו תֹאזַה םַעַפַב םַג 
                                                                                                                                         
« prodige » (cf. Ex 7,3 et versets parallèles) ; la grêle, septième signe, est définie par un terme plus gra-
ve : ה ָּפֵגַמ, « fléau » (cf. Ex 9,14); le dixième signe recevra la désignation de עַג ֶׁנ, « plaie ». Pour le mot 
תוֹא, « signe », cf. F. J. HELFMEYER, « תוֹא, ’ôt », in GLAT, vol. I, 1988, col. 357-398. Sur le sujet, cf. 
aussi J.-L. SKA, Les énigmes du passé. Histoire d’Israël et récit biblique, « Le livre et le rouleau 14 », 
Bruxelles, Lessius, 2001, p. 52-54 ; G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 126-135; Phi-
lippe MERCIER, « “Il envoya signes et prodiges au milieu de toi, Égypte”. Plaies ou signes et prodi-
ges ? », in Philippe ABADIE, Mémoires d’Écriture, hommage à Pierre Gibert, « Le livre et le rouleau, 
25 », Bruxelles, Lessius, 2006, p. 68-78 ; Bernard GOSSE, « La naissance de Moïse, les premiers nés et la 
sortie d’Égypte, les plaies d’Égypte et le retour de la création au chaos », RivB LIV (2006), p. 357-364. 
613
 L’eau changée en sang, les grenouilles, les moustiques, la vermine, la peste du bétail, les ulcères, la 
grêle, les sauterelles, les ténèbres et la mort des premiers-nés. Trois textes tardifs présentent une énu-
mération détaillée de ces prodiges, qui atteignent le chiffre 7 (cf. Ps 78,44-51 ; Ps 105,28-36 ; Sg 11-18). 
Le chiffre dix est caractéristique de l’auteur sacerdotal, donc il est assez vraisemblable que ce récit rela-
tant les dix plaies porte la marque de l’auteur sacerdotal. Sur ce point, cf. G. VANHOOMISSEN, En 
commençant par Moïse, …, p. 129-130. 
614
 C’est là encore une caractéristique de l’auteur sacerdotal qui aime introduire le motif de la séparation 
dans sa rédaction. Cf. sur ce point ibid., p. 133. 
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Ex 9,3 –  ר ֶׁב ֶׁדדֵב ָּכ ֹדאְמ , une peste très pesante Ex 9,7 – après le constat de la mort des troupeaux 
égyptiens, le cœur de Pharaon s’appesantit (demeu-
ra lourd
615
) et il ne laissa pas partir le peuple: 
דַבְכִיַו בֵל ֹהעְרַפ ם ָּע ָּה־ת ֶׁא חַלִש ֹאלְו  
Ex 9,18 – ד ָּר ָּב דֵב ָּכ ֹדאְמ , une grêle très pesante 
Ex 9,24 –  ד ָּר ָּבַהדֵב ָּכ ֹדאְמ , la grêle très pesante 
 
 
Ex 9,34 – après l’arrêt de la pluie et de la grêle, 
Pharaon rendit pesant son cœur, lui et ses servi-
teurs : 
וֹבִל דֵבְכַיַו וי ָּד ָּבֲעַו אוּה  
 
Ex 10,14 – ה ֶׁבְרַא ָּה דֵב ָּכ ֹדאְמ , le criquet très pesant 
Ex 10,1 – après le fléau de la grêle, YHWH dit à 
Moïse : « moi j’ai rendu pesant son cœur et le cœur 
de ses serviteurs » : 
 יִנֲא־יִכוֹבִל־ת ֶׁא יִתְדַבְכִה וי ָּד ָּבֲע בֵל־ת ֶׁאְו  
En regardant le tableau, on a l’impression d’une composition ouverte, presque inachevée : 
les éléments ne sont pas tous disposés en vis-à-vis ; il en résulte une symétrie qui n’est pas parfai-
te ; elle est comme « décalée », les adjectifs ne correspondant pas tout à fait aux formes verbales : 
- au signe des grenouilles, qui n’est pas défini comme « pesant », fait suite le verset où 
Pharaon rend pesant son cœur et n’écoute pas les deux messagers de YHWH; 
- à la vermine pesante et à la peste « très pesante », correspondent deux versets, qui rap-
portent des phrases presque identiques : « Pharaon rend pesant son cœur »/« le cœur de 
Pharaon s’appesantit », avec l’effet que cet alourdissement provoque en Pharaon : « et 
il ne laissa pas partir le peuple » ; 
- à la double mention de la grêle très pesante, le seul des neuf prodiges à être défini 
comme ה ָּפֵגַמ, « fléau616», correspond une double mention de l’appesantissement qui 
touche le cœur de Pharaon et le cœur de ses serviteurs ; d’une part, le narrateur affirme 
que c’est Pharaon qui a rendu pesant son cœur, et avec lui ses serviteurs font de même, 
d’autre part, c’est YHWH lui-même qui affirme être la cause première de cet appesantis-
sement : « c’est moi qui ai rendu pesant son cœur et le cœur de ses serviteurs » ; 
- le fléau de la sauterelle, lui aussi défini comme « très pesant », n’a pas une forme du 
verbe דֵב ָּכ qui lui corresponde, mais une forme verbale de la racine קַז ָּח, « renforcer, en-
durcir » (cf. 10,20). 
                                               
615
 Le verbe n’indique pas ici qui a causé l’alourdissement du cœur de Pharaon ; il signale la condition de 
pesanteur du cœur du roi. Cf. à ce sujet Victor P. HAMILTON, Exodus, …, p. 145. 
616
 Le mot est rare ; dans le TM, on compte seulement 26 occurrences de ce terme. Il apparaît pour la 
première fois en Ex 9,14 et c’est la seule occurrence du livre de l’Exode.  
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Le tableau appelle donc à être complété : en effet, à côté du motif de l’appesantissement du 
cœur de Pharaon617, le récit présente, en parallèle, celui de son endurcissement. Mais, avant de 
poursuivre l’enquête pour regarder de plus près la racine קַז ָּח, indiquant le renforcement, le durcis-
sement, du cœur de Pharaon, nous focalisons notre attention sur le texte d’Ex 9,24. Cette deuxiè-
me mention de la grêle « très pesante », se mêlant à la foudre, semble être fort intéressante pour 
notre propos : 





 ד ָּר ָּב יִהְיַושֵאְו  ד ָּר ָּבַה ךְוֹתְב תַחַקַלְתִמֹדאְמ דֵב ָּכ  
Et fut de la grêle et du feu explosant  
au milieu de la grêle très pesante  
LXT  
Ex 9,24a 
ἦν δὲ ἡ χάλαζα καὶ τὸ πῦρ φλογίζον ἐν τῇ 
χαλάζῃ ἡ δὲ χάλαζα πολλὴ σφόδρα σφόδρα  
Il y avait la grêle et le feu qui embrasait
618
 dans la 
grêle, c’était une grêle abondante, très forte 
Rachi pense à un miracle qui s’est opéré, l’expliquant en ces termes :  
« Entremêlé au milieu de la grêle : il s’est produit un miracle au sein d’un miracle, en ce que 
le feu et la grêle se sont mélangés. Or, la grêle c’est de l’eau. Mais pour accomplir la volonté 
de leur créateur, ils ont fait la paix entre eux. » 
Mais on pourrait envisager encore une autre explication : dans ce verset, le narrateur a vou-
lu peut-être suggérer, en décrivant ce spectacle étonnant, la présence cachée du Seigneur lui-
même. C’est le terme « feu », associé au mot דֵב ָּכ, qui fait surgir cette hypothèse. On compte, en 
effet, dans le livre de l’Exode, 19 occurrences du mot שֵא, « feu ». Neuf619 d’entre elles signalent 
une présence implicite ou explicite de YHWH et de sa gloire. Le livre s’ouvre sur une double men-
tion du terme : le Seigneur est apparu à Moïse au milieu d’un buisson en feu (cf. 3,2). Il guidera le 
peuple, de nuit, dans une colonne de feu (13,21.22 ; 14,24), puis Il descendra dans le feu au Sinaï 
                                               
617
 Une réminiscence de l’alourdissement du cœur de Pharaon et de ses sujets se retrouve en 1S 6,6. Cf. 
aussi V. P. HAMILTON, Exodus …, p. 123. 
618
« Phlogízein,  à l’actif, signifie “mettre en feu, embraser”. […] Le verbe correspond ici à l’hébreu lāqah, 
“prendre”, à la conjugaison réflexive, qui n’est employé qu’à propos des éclairs, ici et en Ez 1,4, et 
dont le sens exact, dans ce contexte, reste conjectural. Une solution analogue a été adoptée en Ez 1,4, 
mais avec un verbe désignant plus précisément le phénomène céleste : […] “un feu à la lumière éclatan-
te”. Le Targum interprète autrement (“sautant, jaillissant”). Rachi voit là le prodige d’un mélange du 
feu et de la grêle […]. » Cf. BA II, L’Exode, p. 134. En Gn 3,24, Dieu place à l’entrée du jardin les Ché-
rubins et la flamme de l’épée, expression que le traducteur grec rend par τὴν φλογίνην ῥομφαίαν, 
« l’épée flamboyante ». 
619
 Les autres occurrences, mis à part les versets de la grêle mélangée au feu, concernent : la chair de 
l’agneau qui doit être rôtie ou consumée au feu (cf. 13,21.22 ; 14,24), une loi sur l’incendie dans les 




(19,18). L’aspect de la gloire de YHWH sera décrit comme un feu dévorant (24,17) et, dans le der-
nier verset du livre, le feu sera dans la demeure, durant la nuit (40,38). Le feu est, donc, « le signe 
de la présence inaccessible du Seigneur
620
. » 
L’hypothèse que l’on avance ici est donc que les auteurs du livre ont voulu signaler par ces 
signes prodigieux, par la mention du feu, la présence même du Seigneur. C’est un feu qui vient du 
ciel et va vers la terre (cf. 9,23), c’est un feu mystérieux qui explose, qui jaillit, au milieu de la 
grêle « très pesante » (cf. 9,24). Il s’agit bien sûr, dans ce verset, de la description d’une tempête 
étonnamment puissante et destructrice. Néanmoins, l’emploi de mots comme שֵא, « feu », et דֵב ָּכ, 
« pesant », qui vont être les signes, dans la suite du récit, d’une présence mystérieuse de YHWH au 
milieu de son peuple (cf. la colonne de feu et la nuée pesante), nous font penser qu’il y a bien ici 
une intention de suggérer déjà au lecteur quelque chose de la présence et de la puissance de 
YHWH, présent sous le signe de ce feu explosant au milieu de la grêle. De plus, l’expression hé-
braïque תַחַקַלְתִמ שֵאְו, « et un feu jaillissant (BJ), fulgurant (TOB) », se retrouve uniquement au 
début du livre d’Ézéchiel, lors de la première vision, si éclatante, que le prophète reçoit au bord du 
fleuve Kebar (cf. Ez 1,4). Une réminiscence de la présence de Dieu dans la grêle et le feu se re-
trouve aussi dans le Ps 18,13-14 :  
« D’une lueur devant lui des nuages passèrent : grêle et braises de feu ; 
YHWH tonna depuis les cieux, le Très-Haut donna de sa voix : grêle et braises de feu. »  
Et aussi en Is 30,30 : 
« Et YHWH fera entendre la majesté de sa voix  
et il fera voir l’abaissement de son bras,  
avec ardeur de colère et flamme d’un feu dévorant,  





Pour conclure, on peut affirmer que les prodiges relatés en Ex 7-10 dévoilent un conflit aux 
dimensions cosmiques. YHWH opère, à travers ces dix signes, une œuvre de salut : Pharaon devra 
reconnaître YHWH et accepter qu’Israël soit son peuple, séparé des autres peuples et appelé à ren-
dre un culte au Seigneur et à Le servir
622
. Mais, avant cela, le roi despote s’obstinera dans son 
refus, cette obstination est décrite au moyen de trois verbes exprimant l’idée de dureté623, de poids 
et de force.  
                                               
620
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 24. 
621
 Cf. aussi Is 28,17. 
622
 Sur ce point, cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 133. 
623
 Nous avons déjà rencontré la racine השק, employée pour décrire la servitude d’Israël en Égypte ; le 
verbe correspondant, signifiant « être dur, sévère, féroce », se rencontre, pour indiquer 
l’endurcissement de Pharaon, seulement deux fois, en Ex 7,3 ; 13,15. Cf. Ibid., note 30, p. 134.  
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Appesantir et endurcir : l’emploi des verbes  דֵב ָּכ et קַז ָּח 
Les auteurs bibliques, pour décrire le processus d’endurcissement et d’alourdissement du 
cœur de Pharaon, emploient surtout deux racines hébraïques624. À coté de l’adjectif et du verbe 
דֵב ָּכ, « rendre lourd, appesantir » et « lourd, pesant », ils adoptent le terme קַז ָּח, « fortifier, être 
fort », avec l’adjectif dérivé de la même racine, « fort, puissant625 ». En utilisant deux racines, 
pouvant signifier selon la conjugaison, d’une part, « rendre pesant, donner du poids » ou « être 
glorifié, donner de la gloire », et, d’autre part, « renforcer » ou « endurcir », les auteurs du livre 
décrivent, d’une double manière, la lourdeur et le renforcement, compris comme endurcissement 
du roi d’Égypte, et la force et la glorification du Seigneur. Ces écrivains tissent leur récit sur di-
vers chapitres exploitant le sens ambivalent des mots, des adjectifs, des formes verbales, pour 
décrire non seulement les personnages de Moïse et de Pharaon mais l’action même du Seigneur. 
Le tableau qui va suivre, où sont mises en parallèle les occurrences de ces deux racines verbales, a 
pour but de faire émerger le « tissage » textuel
626
 de divers motifs mis en œuvre dans le livre : 
                                               
624
 Sur ce sujet, cf. S. TRIGANO, « Quand Pharaon dit non à Dieu », Sortir d’Égypte, Pardès, 2009/2 (N° 
46), p. 23-36. La revue réunit les textes présentés à l’occasion de deux dialogues bibliques du Collège 
des Études juives de l’Alliance Israélite Universelle et de l’Institut Menora ; le premier colloque a eu 
lieu à Paris, le 13 mai 2007, et le second à Jérusalem, les 29 et 30 avril 2008. La conférence de S. Tri-
gano est disponible en ligne au lien suivant :  
    www.akadem.org/sommaire/colloques/sortir-d-egypte-un-passage-fondateur/quand-pharaon-dit-
non-a-dieu-03-07-2007-6991_4117.php. 
625
 L’obstination de Pharaon est un thème qui, dans la LXX, sera exprimé par les mêmes images que 
dans le TM. Le thème de l’alourdissement est rendu en grec par bareîsthai, « s’appesantir », employé 
une seule fois dans la LXX en Ex 7,14, et barúnein, « alourdir » à l’actif ou au passif (cf. Ex 5,9 ; 
8,11.28 ; 9,7.34 ; 10,1); celui de l’endurcissement par sklērúnein, « endurcir », (cf. Ex 7,3.22 ; 8,15 ; 
9,12.35 ; 10,1.20.27 ; 11,10 ; 13,15 ; 14,4.8.17) et katiskhúein, « prendre de la force », d’où « s’obstiner » 
(cf. Ex 7,13). Cf. BA II, L’Exode, p. 38. 
626
 On pourrait envisager qu’un rédacteur final ait rassemblé les différentes sources, parlant 
d’appesantissement et de renforcement du cœur de Pharaon : J – דֵב ָּכ ; E – קַז ָּח; P – השק (7,3) et קַז ָּח. 
Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, Étude de la construction, du style et de la symbolique d’Ex 14,1-31, 




Racine דבכ Racine קַז ָּח 
 
 
4,10 : …car pesant de bouche et pesant de langue 
5,9  que pèse le service sur les hommes … 
 
7,14 : et dit YHWH à Moïse : pesant le cœur de Pha-
raon, il a refusé de laisser partir le peuple 
 
8,11 : et vit Pharaon qu’il y avait le répit, il appesan-
tit son cœur et il ne les écouta pas ainsi qu’avait 
parlé YHWH  
8,20 : et fit YHWH ainsi et vint une vermine pesante 
dans la maison de Pharaon… 
8,28 : et Pharaon appesanti son cœur, cette fois 
encore, et il ne laissa pas partir le peuple 
 
9,3 : voici la main de YHWH contre ton troupeau… 
une peste très pesante 
9,7 : et Pharaon envoya (constater) et voici pas une 
seule bête du troupeau d’Israël n’était morte et 
s’appesantit le cœur de Pharaon et il ne laissa pas 
partir le peuple 
9,18 : Me voici faisant pleuvoir … une grêle très 
pesante… 
9,24 : et il y eu de la grêle et du feu explosant au 
milieu de la grêle très pesante… 
9,34 : et vit Pharaon que s’était arrêté la pluie et la 
grêle et les voix et il continua à pécher et il appesan-
tit son cœur, lui et ses serviteurs. 
10,1 : et dit YHWH à Moïse : viens vers le Pharaon 
car j’ai appesanti son cœur et le cœur de ses servi-
teurs afin que je mette mes signes au milieu de lui. 
10,14 : et monta la sauterelle sur tout le pays 
d’Égypte et elle se posa dans tout le territoire, très 
pesante….  
3,19 : et moi je connais que le roi d’Égypte ne vous 
donnera pas d’aller sinon avec une main forte 
4,4b : [et Moïse] saisit avec force le serpent… 
4,21 : … et je renforcerai le cœur de Pharaon et il 
ne laissera pas partir le peuple 
6,1 : … par une main forte il les laissera partir, par 
une main forte il les chassera de son pays7,13 : … 
le cœur de Pharaon se renforça, il ne les écouta 
pas, ainsi qu’avait parlé YHWH  
 
7,22 : … le cœur de Pharaon se renforça, il ne les 
écouta pas, ainsi qu’avait parlé YHWH 
 
8,15 : le cœur de Pharaon se renforça, il ne les 
écouta pas, ainsi qu’avait parlé YHWH 
 
 
9,2 : … si tu refuses de laisser partir et tu les forces 




9,12 : YHWH renforça le cœur de Pharaon et il ne 





9,35 : Et Le cœur de Pharaon se renforça et il ne 
laissa pas aller les Israélites, ainsi qu’avait parlé 
YHWH à Moïse 10,19 : Et YHWH changea un souffle 
de mer très fort  et enleva la sauterelle du pays 
 
 
10,20 : et YHWH renforça le cœur de Pharaon et il 
ne laissa pas partir les fils d’Israël 
10,27 ; et YHWH renforça le cœur de Pharaon et ne 




Racine דבכ Racine קַז ָּח 
12,38 : et aussi un mélange nombreux monta avec 















14,4 : et Je renforcerai le cœur de Pharaon et il les 
poursuivra et je me glorifierai contre Pharaon et 
contre toute sa force (armée) et les Égyptiens 
connaîtront que Moi YHWH … 
14,17 : et moi me voici  renforçant le cœur des 
Égyptiens et ils viendront derrière eux et je me glori-
fierai (m’alourdirai) contre Pharaon et contre toute 
sa force (armée), ... 
14,18 : et connaîtront les Égyptiens que Moi YHWH 
quand je me glorifierai (je m’alourdirai) contre le 
Pharaon, contre ses chars et ses cavaliers. 
17,12 : et les mains de Moïse (étaient)  pesantes … 
18,18 : épuiser tu t’épuiseras, aussi toi et aussi le 
peuple qui est avec toi, car trop pesante pour toi la 
parole (tâche) … 
19,16 : Et il fut le troisième jour, quand fut le matin, 
il y eut des voix et des éclairs et une pesante  nuée 
sur la montagne, ainsi et une voix de cor très forte et 
tout le peuple, qui était dans le camp, trembla 
 
11,10 : et Moïse et Aaron firent tous ces prodiges 
devant Pharaon et YHWH renforça le cœur de Pha-
raon et il ne laissa pas partir les fils d’Israël hors de 
son pays  
12,33 : Les Égyptiens forcèrent le peuple, et avaient 
hâte à les laisser partir hors du pays… 
13,3 : … souvenez-vous de ce jour où vous êtes 
sortis… car par la force de sa main YHWH vous a 
fait sortir… 
13,9 : Ce sera pour toi un signe sur ta main et un 
mémorial entre tes yeux, afin que la loi de YHWH 
soit toujours dans ta bouche, car avec une main 
forte YHWH t'a fait sortir hors d'Égypte  
13,14 : Et quand ton fils te demandera demain : 
"Que-est-ce que cela ?", tu lui diras : "Avec la force 
de sa main YHWH nous a fait sortir hors d'Égypte, 
hors de la maison de servitude.  
13,16 : Et il sera pour signe sur ta main et pour ban-
deaux entre tes yeux, car avec la force de sa main 
YHWH nous a fait sortir hors d'Égypte  
14,4 : et Je renforcerai le cœur de Pharaon et il les 
poursuivra et je me glorifierai contre Pharaon et 
contre toute sa force (armée) et les Égyptiens 
connaîtront que Moi YHWH … 
14,8 : YHWH renforça le cœur de Pharaon, le roi 
d'Égypte, et il poursuivit les fils d’Israël, étant sortis 
avec une main élevée 
14,17 : et moi me voici  renforçant le cœur des 
Égyptiens et ils viendront derrière eux et je me glori-
fierai (m’alourdirai) contre Pharaon et contre toute 






19,16 : Et il fut le troisième jour, quand fut le matin, 
il y eut des voix et des éclairs et une pesante  nuée 
sur la montagne, ainsi et une voix de cor très forte et 
tout le peuple, qui était dans le camp, trembla 
19,19 : et la voix du cor allant et se renforçant 
beaucoup : Moïse parlait et Dieu lui répondait par 
une voix  
32,11 : Et Moïse apaisa la face de YHWH, son Dieu, 
en disant: «Pourquoi, YHWH, s'enflammera ta colère 
contre ton peuple que tu as fait sortir du pays 
d'Égypte, par une force grande et par une main forte 
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Nous avons déjà dit que le verbe קַז ָּח peut signifier « renforcer, rendre fort ». La racine est 
bien présente dans le TM et le livre de l’Exode compte au total 26 occurrences du verbe, de 
l’adjectif et du substantif. La racine fait son apparition pour indiquer la main forte du Seigneur ; en 
employant 8 fois ce vocabulaire. L’auteur indique la main forte de YHWH ou la force de sa main. 
L’expression ה ָּק ָּזֲח ד ָּיְב, « par une main forte », revient cinq fois (Ex 3,19 ; 6,12x ; 13,9 ; 32,11), 
alors que la formule ד ָּי ק ֶֹׁזחְב, « par la force de sa main », se retrouve trois fois (Ex 13,3.14.16). 
C’est Moïse qui répète comme un refrain : « C’est par la force de sa main que le Seigneur nous a 
fait sortir d’Égypte » ; et c’est Moïse qui expérimente personnellement la force de la main de 
YHWH : 
« Cet adjectif est très présent en Ex pour désigner la main de Dieu, dans une expression pro-
verbiale : Dieu va délivrer son peuple « d’une main forte » (Ex 3,19 ; 6,1 ; 13,9 ; 32,11, […]). 
Or, cette main forte, c’est la main de Moïse qui nous la montre : Moïse tendant la main pour 
fendre la mer, puis pour la refermer, est investi de cette force de la main divine. […] Aupara-
vant, Dieu “éduque” cette main en montrant qu’il est avec elle : Ex 4,1ss : Moïse jette son bâ-
ton sur l’ordre de Dieu et celui-ci devient un serpent ; puis Dieu lui dit de tendre la main et de 
saisir ce serpent – on notera au passage que, dans ce cas, le verbe qu’on traduit par “saisir” est 
hazaq (qui peut avoir ce sens : “prendre avec force”). Ensuite la main de Moïse est successi-





Les occurrences successives du verbe signalent soit que le Seigneur « renforce » le cœur de 
Pharaon, soit que le cœur de Pharaon « se renforce ». Les diverses traductions rendent ce verbe 
habituellement par « endurcir
628
». C’est YHWH qui renforce, qui endurcit, le cœur de Pharaon ou 
c’est Pharaon qui renforce, qui endurcit, son cœur. Le verbe assume une signification particulière 
lorsqu’il a, comme sujet ou comme objet, le mot בֵל, « cœur ». Le cœur devient « fort », c’est-à-
dire « dur » : une personne au cœur « dur » est inaccessible, endurcie. La description de Pharaon 
au cœur durci, selon F. Hesse629, revient en E (Ex 9,35) et surtout en P (Ex 7,13.22 ; 8,15), alors 
que J préfère exprimer la même réalité au moyen du verbe דֵב ָּכ. Selon toute probabilité, les compi-
lateurs de l’Exode630, qui ont œuvré à la rédaction du texte actuel, ont tissé avec grande habileté 
les sources dont ils disposaient, en les imbriquant les unes aux autres. C’est ce qui émerge du ta-
                                               
627
 Cf. Ph. LEFEBVRE, Les vivants et les morts …, p. 72. 
628
 Cf. les traductions de BJ, TOB et Segond. 
629
 Sur le verbe קַז ָּח, « être fort, devenir fort, et rendre fort », cf. l’article de F. HESSE, in GLAT, vol. II, 
2002, col 897-907. 
630
 La plupart des commentateurs s’accordent à distinguer, dans le livre de l’Exode, des textes d’origine 
sacerdotale (P) et des textes provenant d’autres milieux. Un important travail littéraire de reprise et de 
mise en forme de textes et traditions antérieurs fut effectué dans la période exilique et postexilique. 
Sur le processus rédactionnel du livre, cf. J.-D. MACCHI, « Exode », Introduction à l’Ancien Testament, 
…, p. 256-267, et en particulier p. 261-264. 
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bleau, où l’on a mis, côte à côte, les occurrences des verbes דֵב ָּכ et קַז ָּח. Par l’emploi de ces deux 
racines, l’auteur biblique veux signaler une présence de Dieu : sa parole et son action s’adressent à 
deux hommes, à Moïse et à Pharaon, mais elles produisent des effets différents chez l’un ou chez 
l’autre, comme le signale Philippe Lefebvre : 
« Dieu parle et quand Moïse reçoit sa parole, il est affermi et il a la capacité d’affermir son 
peuple ; quand par contre Pharaon reçoit la même parole, il s’endurcit. Or, le verbe qui dési-
gne la force que Moïse acquiert est aussi le verbe qui signale l’endurcissement de Pharaon. 
Nos traductions différencient le sens et parlent alternativement d’“affermir” ou d’“endurcir”, 
mais c’est bien le même vocable. Cela indique qu’une action identique produit des effets 
contrastés. Pour le vivant, ce que Dieu envoie est occasion de vie ; pour celui qui se rétracte 
sur ce qu’il croit détenir, ce que Dieu envoie semble un obstacle qui le raidit encore dans son 
autarcie et son hostilité. Les verbes pour dire l’endurcissement du cœur de Pharaon sont en 
fait étonnamment “positifs” : c’est Pharaon qui “donne du poids à son cœur” ou bien c’est 
Dieu qui le fait ; c’est Pharaon qui “renforce son cœur” ou bien c’est Dieu qui le fait. “Donner 
du poids” ou “renforcer, rendre fort” sont plutôt des expressions bénéfiques : on donne de la 
consistance, de la force, à cet organe de l’intelligence qu’est le cœur selon le monde antique. 
Autrement dit, la décision de Pharaon n’est pas rendue autre : elle est renforcée. Plus Dieu 
s’approche, plus Pharaon est manifesté dans sa décision de ne pas envoyer le peuple, plus il 
persiste. Moïse, envoyé par Dieu, dit des choses de plus en plus claires et évidentes : ses paro-
les sont confirmées par des signes extrêmement impressionnants : or, Pharaon confirme sa 
décision. Dieu cause l’“endurcissement du cœur”, non en empêchant le cœur de comprendre, 
mais au contraire en disant ce qu’il a à dire, en la personne de Moïse, avec de plus en plus 
d’évidence. À mesure que Dieu parle et que sa parole se confirme, se confirme aussi le cœur 
de Pharaon qui reste sur sa décision
631
. » 
Le résultat de ce renforcement du cœur est le refus de Pharaon de laisser partir le peuple. 
Nous avons déjà rencontré ce motif du refus de Pharaon lié à la racine דבכ, (cf. Ex 7,14 ; 8,28 ; 
9,7), mais le thème s’inaugure et revient avec insistance en lien avec la racine קַז ָּח.  
Le motif de la « sortie d’Égypte » est exprimé dans l’Exode, entre autres, par le verbe632 
א ָּצ ָּי, « sortir, aller dehors, partir, s’éloigner » ; ce verbe à la conjugaison du hiphil assume la signi-
fication intensive de « faire sortir ». « Fais sortir d’Égypte mon peuple », voici ce que demande le 
Seigneur à Moïse dans la théophanie du buisson (Ex 3,10 ; cf. 3,11.12). Le thème de la sortie 
s’amorce donc dans ces premiers chapitres au moyen de ce verbe et reviendra à plusieurs reprises 
                                               
631
 Cf. Ph. LEFEBVRE, Les vivants et les morts …, p. 71. 
632
 La tradition emploie plusieurs verbes pour désigner l’événement de l’exode, de la sortie, hors 
d’Égypte. Ce simple fait signale déjà l’importance de ce thème dans la théologie d’Israël. Sur le sujet, 
cf. Erich ZENGER, « Le thème de la “sortie d’Égypte” et la naissance du Pentateuque », in A. DE PURY, 
Th. RÖMER (éd.), Le Pentateuque en question, « Le Monde de la Bible 19 », Genève, Labor et Fides, 
2002, p. 301-331. 
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dans la suite du livre
633
. Mais Moïse, qui a reçu la charge de « faire sortir » le peuple, va ren-
contrer l’obstination de Pharaon, qui ne « laissera pas partir le peuple », sinon par une main forte. 
C’est ce que le Seigneur a déjà annoncé à Moïse en Ex 3,19 (cf. 6,1). Le motif de Pharaon ne lais-
sant pas partir le peuple, se trouve 3 fois en lien avec le verbe דֵב ָּכ  et 6 fois avec le verbe קַז ָּח. La 
sortie d’Egypte est vue à partir de deux angles d’observation différents : celui de Pharaon, qui ne 
veut pas laisser partir les fils d’Israël, et celui du Seigneur qui veut faire sortir le fils d’Israël du 
pays de leur servitude ; c’est ce qu’Il réalisera par l’intervention de sa main forte.  
Toute cette première partie du livre met le lecteur en contact avec des réalités « pesantes » : 
la bouche et la langue pesantes de Moïse (4,10), l’asservissement accablant des Israélites (5,9), la 
pesanteur du cœur de Pharaon (7,14 ; 8,11 ; 8,28 ; 9,7) et de ses serviteurs (9,34 et 10,1), les fléaux 
pesants (8,20 ; 9,3.18.24 ; 10,14 ; 12,38), ayant comme résultat l’alourdissement du cœur de Pha-
raon. Parallèlement, on trouve le thème de la force et du renforcement en lien avec le thème du 
refus de Pharaon de laisser partir le peuple : la main forte du Seigneur (3,19 ; 6,1 ; 13,3.9.14.16), 
le renforcement du cœur de Pharaon par Dieu ou par Pharaon lui-même (7,13.22, etc.), les Égyp-
tiens qui forcent le peuple à aller hors du pays (12,33). Les deux racines sont juxtaposées jusqu’à 
la fin du chapitre 9, où commence un premier rapprochement – « Pharaon alourdit son cœur634» 
(v. 34) / « et le cœur de Pharaon se renforça » (v. 35) – qui va continuer au chapitre 10. En effet, 
l’Égypte est libérée des sauterelles, signe qui est défini comme étant דֹאְמ דֵב ָּכ, « très pesant » 
(10,14), par un vent « très fort », ֹדאְמ ק ָּז ָּח, (10,19). Mais YHWH « renforce » encore une fois le 
cœur de Pharaon, qui ne laisse pas partir le peuple. Ce mouvement de rapprochement des deux 
racines verbales, ק ָּז ָּח et דבכ, s’accomplit au chapitre 14, où le renforcement du cœur de Pharaon 
sera mis en parallèle, dans les mêmes versets (14,4.17), avec la glorification du Seigneur. Pour la 
première fois, dans l’Exode, le verbe דֵב ָּכ apparaît à l’inaccompli nifal, assumant ainsi la significa-
tion de « se glorifier ». Ces occurrences nous intéresseront bientôt.  
La mort des premiers-nés 
La dixième plaie
635
 fait l’objet d’une grave annonce de la part de YHWH. Il s’agit de la mort 
des premiers-nés, hommes et animaux, habitant l’Égypte. Apparemment ce dernier signe n’a pas 
                                               
633
 Le verbe א ָּצ ָּי  exprimant le motif de la sortie, est très fréquent, il revient encore en Ex 6,13.26.27 ; 
7,4.5 ; 12,17.31.42.51 ; 13,3
2x
.4.8.9.14.16 ; 14,8.11 ; 16,1.6.32 ; 18,1 ; 19,1 ; 20,2 ; 23,15 ; 29,46 ; 
32,11.12 ; 34,18.  
634
 H. MESCHONNIC traduit : « il s’est fait un cœur de pierre », cf. Les Noms, …, p. 241. 
635
 « L’emploi du mot “plaie” en français, à propos des malheurs qui s’abattent sur les Égyptiens est, on 
le sait, un biblisme. Il dérive de la LXX (grec plēgē), par l’intermédiaire du latin plaga, “coup”. Le nom 
plēgē apparaît pour la première fois dans la LXX en Ex 11,1, pour annoncer la mort de tout premier-
né d’Égypte ; la correspondance avec l’hébreu nèga‘ ne se retrouve qu’en 2 Par 6,28 ; nèga‘ est très 
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un lien direct avec le vocabulaire dérivé de la racine דבכ, mais il s’agit, en définitive, de l’épreuve 
la plus « lourde ». C’est le seul fléau qui soit défini par le terme עַג ֶׁנ, « plaie, blessure, coup636» (Ex 
11,1). Ce mot est employé, dans la Bible, pour signifier : 1) une plaie ou une maladie que Dieu 
envoie, c’est là le sens générique du mot ; 2) la lèpre ou une maladie de la peau, mais aussi de 
maisons et de matériaux (cf. Lv 13,14 ; Dt 24,8) ; dans ce cas, le mot est employé en son sens plus 
technique ; 3) une lésion personnelle, probablement s’agit-il d’un terme juridique, pour indiquer 
un cas qui diffère
637
 de l’homicide (cf. Dt 17,8 et 21,5).  
La mort des premiers-nés est désignée par cette racine, rencontrée auparavant en Genèse et 
dont nous avons souligné le lien avec le vocabulaire de la gloire. Dans l’Exode, cette plaie avait 
été déjà annoncée par YHWH en 4,21-23. Dans ces mêmes versets, le Seigneur appelle Israël 
« mon fils, mon premier-né », ל ֵֵּֽא ָּרְשִי י ִֶֹ֖רכְב י ִִּ֥נְב, se manifestant ainsi comme « père » des Israélites. 
Le lecteur sait déjà que le refus de Pharaon de laisser partir Israël, fils premier-né de YHWH, aura 
comme conséquence la mort du fils premier-né de Pharaon
638
. Dans la suite du récit, en 4,25, après 
une lutte qui nous rappelle celle de Gn 32, Moïse est soumis à un rite étrange. Dans ce passage 
apparaît, pour la première fois dans l’Exode, la racine verbale עַג ָּנ : Cippora touchant Moïse avec 
le prépuce de son fils, le soumet à une « circoncision symbolique
639
» ; Moïse devient ainsi pour 
elle « un époux de sang ». Ce personnage biblique, qui porte dans sa chair le vocabulaire de la 
« pesanteur », est mis en lien, ici, avec le vocabulaire de la « plaie », de la « blessure ». Nous 
                                                                                                                                         
couramment rendu, ailleurs, par haphē (“coup”, “atteinte”) ; or plēgē traduit nègèp, “fléau, châtiment”, 
en Ex 12,13 ; il est donc possible que plēgē ait été choisi en 11,1 à dessein, afin de mieux souligner la re-
lation avec 12,13. […] La leçon particulière de la LXX en 33,5, où figure la troisième occurrence de 
plēgē dans l’Exode, noue entre les trois passages un lien qui est propre au texte grec. » Cf. BA II, 
L’Exode, p. 35-36. 
636
 G. BRUNET, Les aveugles et boiteux Jébusites, in John A.EMERTON, Studies in the Historical Books of the 
Old Testament, Leiden, Brill, 1979, p. 65-72 ; ID, David et le ṣinnôr, in ibid., 1979, p. 73-86 ; L. 
SCHWIENHORST, « עַג ָּנ nāga‘,עַג ֶׁנ nega‘ », GLAT, vol. V, 2005, col. 594-602. 
637
 L. SCHWIENHORST, « עַג ָּנ nāga‘,עַג ֶׁנ nega‘ », in GLAT, vol. V, 2005, col. 600-602. 
638
 Cf. Fr. MICHAELI, Le livre de l’Exode …, p. 94 ; G. AUZOU, De la servitude …, p. 191. 
639
 L’expression est de R. Alter : Cippora « transforme la circoncision effective de son fils en une cir-
concision symbolique de Moïse, qui est ainsi soustrait à une attaque démoniaque. L’attaque en ques-
tion vient de Dieu lui-même, qui, dans les chapitres 3-4, est visiblement exaspéré par les objections et 
hésitations de son serviteur. En tant que “rite de passage”, l’incident rappelle la nuit de Jacob sur la ri-
ve du Yabboq (Gn 32,23-32). » R. ALTER, F. KERMODE, Encyclopédie Littéraire de la Bible, 2003, p. 94. 
Tout en faisant mienne l’expression « circoncision symbolique de Moïse » de R. Alter, je me distancie 
de l’affirmation qu’il s’agit là d’une attaque démoniaque, c’est-à-dire de l’attaque d’un Dieu exaspéré 
par les objections de Moïse. Sur le récit, cf. aussi J. COPPENS, « La prétendue agression nocturne de 
Jahvé contre Moïse, Séphorah et leurs fils. (Ex IV, 24-26) », Ephemerides Theologicae Lovanienses, 18, 
1941, p. 68-73 ; pour les interprétations juives de ce passage, voir sur Akadem la conférence de Yehuda 
MORALY, Chemot : quand Dieu voulut tuer Moïse, au lien suivant : 




avons vu auparavant Jacob « touché » par un personnage mystérieux (cf. Gn 32,26.33) ; ici, Moïse 
l’est par sa femme, par un geste rituel. 
Le terme se retrouve encore pour le dixième signe, le signe définitif : c’est le Seigneur qui 
sortira au milieu de l’Egypte, afin que Pharaon laisse finalement sortir le peuple. La dixième et 
dernière plaie met fin au long jeu de force entre Pharaon et YHWH, décrit dans les chapitres précé-
dents. Nous avons déjà dit que cette plaie est annoncée d’une manière grave par le Seigneur : le 
moment est dramatique, il s’agit de la mort d’êtres humains, les premiers-nés, c’est-à-dire les héri-
tiers de chaque famille. Le Seigneur n’a pas d’alternative, c’est le refus obstiné de Pharaon qui 
conduit à ce dénouement tragique. 
On pourrait poser la question : pourquoi la mort des premiers-nés ? Plusieurs explications 
sont envisageables. Il y a d’une part un écho avec le meurtre des enfants mâles ordonné par Pha-
raon au début du livre (Ex 1,22) ; le livre de la Sagesse reliera, par la suite, cette dixième plaie au 
décret infanticide de Pharaon (cf. Sg 18,5). D’autre part, le Seigneur lui-même avait annoncé cette 
dernière plaie, lorsqu’il avait présenté Israël comme son fils premier-né (Ex 4,22-23 ; cf. aussi Os 
11,1 ; Jr 31,9). Pharaon est frappé au cœur : le Seigneur touche à son premier-né, « qui devait 




Le terme רוֹכְב (ou ֹרכְב, dans la forme abrégée du mot), « premier-né, aîné641», revient 20 
fois dans l’Exode, indiquant : Israël, en tant que fils premier-né de YHWH (4,22) ; le fils premier-
né de Pharaon (4,23 ; 11,5 ; 12,29) ; Ruben, fils aîné d’Israël (6,14) ; le premier-né de la servante 
(11,5) et le premier-né du prisonnier (12,29) ; tous les premiers-nés d’Égypte parmi les hommes et 
les animaux ; le rachat de tous les premiers-nés d’Israël (13.2.13,15 ; 22,9 ; 34,20). Sur les vingt 
occurrences du livre, douze sont concentrées en trois versets (cf. 11,5 ; 12,29 ; 13,15), pour indi-
quer les premiers-nés d’Egypte ou les premiers-nés à racheter. En Ex 11,5 c’est Moïse qui trans-
met à Pharaon la parole de YHWH ; en 12,29 c’est le narrateur qui raconte les faits et, en 13,15, 
c’est encore Moïse, qui, rappelant les faits, lie la consécration et le rachat des premiers-nés à la 
mort des premiers-nés lors de la sortie d’Égypte. Le tableau suivant met en relief les personnages 
frappés par la dixième plaie, ou ceux qui seront à racheter, dès l’arrivée en terre de Canaan, et on 
peut apercevoir une différence étonnante :  
 
 
                                               
640
 Pour cette partie, cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 144-145. 
641
 Cf. M. TSEVAT, « רוֹכְב …,  bekôr, bkr, bekōrâ, bikkûrîm », in GLAT, vol. I, 1988, col. 1305-1320. 
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Ex 11,5 – Moïse à Pharaon Ex 12,29 – Voix narrative Ex 13,15 – Moïse au peuple 
Tout premier-né en Égypte : 
- du premier-né de Pharaon 
- au premier-né de la servante 
- tout premier-né du bétail 
Tout premier-né en Égypte : 
- du premier-né de Pharaon 
- au premier-né du prisonnier 
- tout premier-né du bétail 
Tout premier-né en Égypte : 
- du premier-né de l’homme 
- au premier-né du bétail 
- rachat du premier-né des fils 
Lorsque Moïse annonce la dixième plaie à Pharaon, il est question de la mort du premier-né 
de la servante, alors que le narrateur, racontant les faits, parle de la mort du premier-né du prison-
nier. Les deux textes semblent ainsi se contredire. Rachi, qui remarque cette différence entre les 
deux versets, commente ainsi :  
« Depuis le premier-né de Pharaon… jusqu’au premier-né de la servante : sont ici inclus tous 
ceux dont la distinction était moindre que celle du premier-né de Pharaon et supérieure à celle 
du premier-né de la servante. Et pourquoi les fils des servantes ont-ils été frappés ? Parce 
qu’ils ont, eux aussi, asservi les Hébreux et se sont réjouis de leur détresse (Mekhilta)
642
.  »  
« Jusqu’au premier-né du prisonnier : car ils s’étaient réjouis des malheurs d’Israël, et aussi 
pour qu’ils ne disent pas : “Ce sont nos divinités qui ont provoqué ce malheur !” (Mekhilta). 
Quant au premier-né de la servante, il est inclus ici implicitement. L’énumération va en effet 
du plus important au plus humble, et le premier-né de la servante vaut plus que celui du pri-
sonnier. » 
Néanmoins, on peut s’étonner du fait que l’on ne parle plus, dans la suite du récit, du pre-
mier-né de la servante
643
, l’expression ה ָּחְפִשַה רוֹכְב, étant un hapax du TM. Une expression voisi-
ne se retrouve en Ex 23,12, qui parle du « fils de ta servante », ךְָת ָּמֲא־ן ֶׁב, ayant le droit de reprendre 
souffle le jour du sabbat. Les deux termes en question, servante et prisonnier, indiquent d’ailleurs 
la condition des Israélites au pays d’Égypte. 
Les rédacteurs des chapitres 11 à 13 ont rassemblé plusieurs motifs, en les disposant dans 
une structure en miroir ; ces motifs sont très imbriqués les uns dans les autres et le tableau qui va 
suivre ne rend pas compte de la grande complexité du tissage textuel opéré ici
644
, mais se limite à 
souligner les thèmes principaux dont traitent ces chapitres: 
                                               
642
 Rachi se réfère ici à la Mekhilta. Le terme Mekhilta signifiant « mesure », indique des récits midras-
hiques dégageant le sens spirituel d’un texte biblique. Il s’agit ici d’un commentaire sur le livre de 
l’Exode composé par rabbi Yishmaël ben Élisha, qui œuvra au IIe siècle de notre ère. Cet ensemble de 




 siècles. Écrite en hébreu rabbinique, on trou-
ve la première mention de l'œuvre sous le nom de Mekhilta au XI siècle.  
643
 La LXX semble harmoniser les deux versets, car en 12,29 le traducteur a rendu le mot « prisonnier » 
au féminin : « la captive », en grec αἰχμαλωτίς. Cf. BA II, L’Exode, p. 151. 
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YHWH annonce la dixième « plaie » : la mort des premiers-nés – motif du dépouillement 
YHWH décrit à Moïse le rituel de la Pâque – YHWH passera et frappera tout premier né  
YHWH décrit à Moïse le rituel des azymes 
Moïse donne l’ordre aux Anciens de préparer la Pâque  
Dixième « plaie » : la mort des premiers-nés 
Pharaon laisse sortir le peuple avec ses troupeaux du pays d’Égypte  
Motif du dépouillement – Sortie des Israélites avec un troupeau très « pesant » (v. 38) 
YHWH parle à Moïse et Aaron : prescriptions au sujet de la Pâque 
YHWH donne l’ordre à Moïse de lui consacrer tout premier-né  
Moïse parle au peuple : fête des azymes en souvenir de la sortie d’Egypte 
Rachat des premiers-nés en lien avec la mort des premiers-nés  
Pharaon laisse aller le peuple, YHWH le conduit, dans la colonne de nuée et de feu. 
À partir de ce tableau, on peut facilement constater deux réalités mises en parallèle : 
l’annonce de la dixième plaie et sa réalisation encadrent le rituel de la Pâque645, et la consécration 
et le rachat des premiers-nés
646
 encadrent, à leur tour, la fête des azymes
647
. Dans le récit, consé-
cration et rachat des premiers-nés sont étroitement liés à la mort des premiers-nés d’Égypte, le 
rituel s’enracinant dans le souvenir du « passage » du peuple de la servitude à la liberté. Ainsi, 




C’est seulement lorsque la dixième plaie s’abat sur l’Égypte, que Pharaon, appelant une 
dernière fois Moïse et Aaron, laisse sortir le peuple. La phrase prononcée par le souverain égyp-
tien cumule les verbes. Par l’emploi de quatre impératifs, le roi égyptien permet ce qu’il avait 
obstinément refusé auparavant, à cause de l’endurcissement et la pesanteur de son cœur : « Levez-
vous, sortez du milieu de mon peuple, vous et les fils d'Israël. Allez, servez YHWH, comme vous 
                                               
645
 Sur le rituel de la Pâque, Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 140-147. 
646
 Ibid., p. 143. 
647
 « I testi nella loro forma attuale collegano la festa degli azzimi con l’uscita dall’Egitto in Ex 34,18; 
23,15; Dt 16,3, così come la festa di Pasqua in Dt 16,1.6 o la festa di Pasqua-azzimi in Ex 12,23-27.39; 
Ex 12,12.17. […] Il nesso con l’uscita dall’Egitto è presentato nella maniera più ampia e visibile in Ex 
12, dove le due feste vengono esposte minuziosamente nella cornice del racconto dell’esodo 
dall’Egitto. Entrambe le feste vengono “storicizzate”: esse serviranno in futuro a ricordare l’evento 
principale della storia della salvezza, la liberazione dall’Egitto grazie all’intervento di JHWH. » D. 
KELLERMANN, «  ַמה ָּצ  maṣṣâ, תוֹצַמ  maṣṣôt », GLAT, vol. V, 2005, col. 277. 
648
 « Au moment de la sortie d’Égypte, alors que le Pharaon endurci refusait de laisser partir les Hé-
breux, Dieu a frappé tous les premiers-nés des hommes comme des animaux en Égypte ; en souvenir 
de ce sacrifice qui a été comme un rachat substitutif pour Israël, le premier-né de Dieu, les Israélites 
doivent sacrifier les mâles premiers-nés de leurs troupeaux, et racheter les premiers-nés des hommes. 
C’est donc une raison historique qui donne sa signification à ce rituel, alors que primitivement aucune 
référence à un événement historique ne devait exister dans cette coutume. » Fr. MICHAELI, Le livre de 
l’Exode …, p. 112-113. 
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l'avez dit » (Ex 12,31). Il s’agit de la seule occurrence du verbe א ָּצ ָּי, « sortir », sur les lèvres de 
Pharaon. 
Dans les chapitres 11 à 13, l’auteur biblique continue à nouer les mots entre eux. En utili-
sant les mêmes racines, il exprime des réalités contrastées : YHWH a encore renforcé le cœur de 
Pharaon qui, suite à son endurcissement, n’a pas laissé partir le peuple (11,10), puis ce sont les 
Égyptiens eux-mêmes qui forcent le peuple à sortir du pays (v. 33) avec un troupeau « très pe-
sant » (v. 38). Nous retrouvons ici le thème du dépouillement et de l’enrichissement, déjà ren-
contré en Genèse. Comme Abraham, leur ancêtre, les Israélites, humiliés et asservis, sortent de 
l’Égypte, enrichis, avec de lourds troupeaux. Le lien textuel entre ces deux passages s’appuie non 
seulement sur l’emploi de l’expression « très pesant », ֹדאְמ דֵב ָּכ, mais aussi sur la répétition du 
terme ה ֶׁנְקִמ, « troupeaux649». 
Un dernier élément à signaler est l’apparition de la colonne de nuée et de la colonne de feu, 
à la fin du chapitre 13. Ces deux colonnes sont un signe de la présence glorieuse de YHWH au 
milieu de son peuple : en effet, dès les versets 21-22, le Seigneur marche avec les Israélites, durant 
le jour dans la colonne de nuée, et de nuit, dans la colonne de feu, pour les éclairer. Rachi souligne 
le rôle de guide de la colonne de nuée et n’identifie pas cette dernière avec la colonne de feu : 
« Pour les conduire par le chemin : […] « pour les faire conduire » par l’entremise d’un mes-
sager. Et qui était ce messager ? La colonne de nuée, que le Saint béni soit-Il dans Sa propre 
gloire faisait progresser devant eux. Il a donc établi une colonne de nuée pour les conduire 
grâce à elle, et c’est en la suivant qu’ils faisaient route. Cette colonne ne servait pas à les 
éclairer mais à les guider » (note à Ex 13,21). 
« Le Saint béni soit-Il ne faisait pas cesser la colonne de nuée le jour ni la colonne de feu la 
nuit. Ceci nous apprend que la colonne de nuée se substituait immédiatement à la colonne de 
feu, et la colonne de feu à celle de nuée. Dès que disparaissait l’une apparaissait l’autre » (no-
te à Ex 13,22). 
L’expression hébraïque indiquant la « colonne de nuée » revient surtout dans le livre de 
l’Exode (Ex 13,21.22 ; 14,24 ; 14,19 ; 33.9.10), mais elle est encore mentionnée deux fois dans le 
livre des Nombres (12,5 ; 14,14), deux fois dans le Deutéronome
650
 (31,15), deux fois en Néhémie 
(9,12.19), une fois dans les Psaumes (99,7). Souvent la colonne de nuée est associée à la colonne 
de feu (Ex 13,21.22 ; Ex 14,24 ; Nb 14,14 ; Ne 9,12.19), exprimant ainsi le souvenir de la présence 
du Seigneur au moment de la sortie du pays d’Égypte. En ce moment fondateur, où YHWH conduit 
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 Le Seigneur avait déjà établi une séparation entre les troupeaux d’Égypte et les troupeaux d’Israël lors 
du fléau de la peste « très pesante ». 
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Dans le Dt, la « nuée » et le « feu » guident le peuple mais on ne mentionne pas la « colonne » (Dt 




son peuple vers des chemins de liberté, sa présence au milieu des Israélites se manifeste donc dans 
une mystérieuse colonne de nuée et de feu, qui les guide et les protège, comme le signale Guy 
Vanhoomissen : 
« Dès la sortie d’Égypte, avant même le passage de la Mer, les fils d’Israël sont guidés par 
une “colonne” qui se présente sous un double aspect […]. Signe de la présence divine, la nuée 
et le feu guident le peuple et marquent les étapes car les fils d’Israël marchent ou installent 
leur camp selon que la nuée s’élève ou s’arrête. Le peuple de Dieu est un peuple en marche 
sous la conduite de son Seigneur […]. La nuée sauvegarde la transcendance divine. Accessi-
ble et impénétrable, elle manifeste la présence de Dieu tout en sauvegardant son mystère. Elle 
souligne la distance entre Dieu et l’homme tout en témoignant de la proximité divine. La nuée 
révèle tout en cachant (Ex 19,9.16 ; 24,15) le Dieu qui guide son peuple
651
. » 
Je me glorifierai contre Pharaon  
Le conflit, qui dans les chapitres 7-12 a vu le face à face entre le Dieu d’Israël et le souve-
rain égyptien, a pour but la reconnaissance de YHWH par Pharaon. Cette reconnaissance, déjà an-
noncée dans les chapitres précédents (cf. Ex 7,5.17 ; 8,6.18 ; 9,14 ; 10,2), s’opère lors du passage 
de la Mer, au chapitre 14. Ex 14
652
, qui est aussi appelé « le récit du passage de la Mer », est un 
texte-clé de l’Ancien Testament. Il relate le moment où Israël prend naissance en tant que peuple 
du Seigneur, et où YHWH se glorifie face à Pharaon et à son armée. Suite à cela, les Égyptiens et 
leur roi sauront que YHWH est le Dieu d’Israël, un Dieu qui veut la liberté de son peuple. Cette 
reconnaissance de YHWH est liée à la victoire sur Pharaon, exprimée par l’auteur biblique en ter-
mes de glorification. La racine verbale דבכ, qui apparaît ici à la conjugaison niphal, va assumer 
une nuance de sens autre par rapport aux occurrences précédentes. L’auteur du chapitre pousse 
jusqu’au bout le « jeu de mots » entrepris aux chapitres précédents.  
Le texte, dans l’état final parvenu jusqu’à nous, est le fruit d’une longue méditation, effec-
tuée au fil de nombreuses générations. Ce récit est aussi le résultat de « tout un travail rédactionnel 
qui a cherché à conserver la richesse des différentes traditions
653
 » qui ont véhiculé, des siècles 
durant, le souvenir de la sortie du pays de servitude. Nous sommes donc face à un écrit composite 
et la majorité des exégètes s’accordent à voir, dans le texte actuel, deux versions combinées d’un 
même événement : un premier récit, où la fuite s’opère par un « assèchement des eaux », un 
deuxième récit, où le salut du peuple, qui se trouve face à la mer, se réalise par la « division des 
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le passage de la Mer (Ex 14), in L’homme biblique. Lectures dans le premier Testament, 2ème éd., Paris, 
Cerf, 2004, p. 83-107. 
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». André Wénin, à la recherche d’une signification du récit lu dans sa forme finale, propose 
une structure littéraire en trois parties symétriques, selon les trois discours du Seigneur à Moïse, 
suivis par le récit des événements et par la réaction humaine devant ces faits : 
- v. 1-14 : Près de la mer : Israël fuit, libre, et campe près de la mer, alors que l’Égypte le 
poursuit avec son armée (v. 4b-10) ; 
- v. 15-25 : Au milieu de la mer : le double mouvement de fuite (Israël) et de poursuite 
(Égypte) se prolonge au milieu de la mer ; 
- v. 26-30 : Par-delà la mer : l’Égypte enfonce dans la mer, tandis qu’Israël la traverse, 
en continuant sa marche vers la liberté
655
. 
Nous avons déjà remarqué plus haut que le thème de l’endurcissement est mis en parallèle, 
dans ce chapitre, avec le motif de l’appesantissement du Seigneur contre Pharaon, c’est-à-dire sa 
glorification. Le thème de l’endurcissement, présent tout le long du récit des dix signes, trouve lui 
aussi son aboutissement dans ce chapitre 14.  
- Le poids de Pharaon et le poids du Seigneur (Ex 14,4.17.18) 
L’auteur de ce chapitre – ou mieux, le rédacteur final qui tisse des sources diverses (J et P) 
en un récit unique – mène jusqu’au bout le jeu de mots qu’il a tramé dans le texte entre les deux 
racines, exprimant l’idée de renforcement et de pesanteur. Le poids de YHWH l’emporte sur le 
renforcement, sur le durcissement, du cœur de Pharaon et des Égyptiens, dont la source J a décrit 
précédemment la pesanteur.  
Il y a un poids qui mènera au fond de la mer, il y a un autre poids qui éclatera en gloire. La 
lutte que le Seigneur engage avec Pharaon, et la victoire qui s’en suit, sont donc exprimées au 
moyen de la racine דבכ : YHWH « s’appesantira », c’est-à-dire « se glorifiera », contre Pharaon et 
contre toute son armée, en détournant les roues des chars et en les menant « avec pesanteur » (cf. 
v. 25b). L’auteur biblique met en scène la glorification du Seigneur au moyen des trois occurren-
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 Cf. A. WÉNIN, L’homme biblique, …, p. 86-87. 
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יִתְקַזִחְו  ם ֶׁהיֵרֲחַא ףַד ָּרְו ֹהעְרַפ־בֵל־ת ֶׁא 
ה ָּדְב ָּכִאְו  וֹליֵח־ל ָּכְבוּ ֹהעְרַפְב 
וּעְד ָּיְו  םִיַרְצִמה ָּוהְי יִנֲא־יִכ ןֵכ־וּשֲעַיַו 
  
Je renforcerai le cœur de Pharaon et il poursuivra 
derrière eux et Je me glorifierai contre Pharaon et 
contre toute son armée et ils connaîtront, les Égyp-
tiens, que Je (suis) YHWH. Et ils firent ainsi.  
LXT  
Ex 14,4  
ἐγὼ δὲ σκληρυνῶ τὴν καρδίαν Φαραω καὶ 
καταδιώξεται ὀπίσω αὐτῶν καὶ 
ἐνδοξασθήσομαι ἐν Φαραω καὶ ἐν πάσῃ τῇ 
στρατιᾷ αὐτοῦ καὶ γνώσονται πάντες οἱ 
Αἰγύπτιοι ὅτι ἐγώ εἰμι κύριος  
καὶ ἐποίησαν οὕτως  
Moi, j’endurcirai le cœur de Pharaon, et il se lance-
ra à la poursuite derrière eux ; et je serai glorifié au 
moyen de Pharaon et tous les Égyptiens sauront 
que je suis le Seigneur. Et ils firent ainsi. 
WTT
 Ex 14,17 
 יִנְנִה יִנֲאַוקֵזַחְמ  ם ֶׁהיֵרֲחַא וֹּאב ָּיְו םִיַרְצִמ בֵל־ת ֶׁאה ָּדְב ָּכִאְו 




Et moi, me voici, renforçant le cœur des Égyptiens 
et ils viendront derrière eux et je me glorifierai 
contre Pharaon et contre toute son armée, contre ses 




καὶ ἰδοὺ ἐγὼ σκληρυνῶ τὴν καρδίαν Φαραω 
καὶ τῶν Αἰγυπτίων πάντων καὶ 
εἰσελεύσονται ὀπίσω αὐτῶν καὶ 
ἐνδοξασθήσομαι ἐν Φαραω καὶ ἐν πάσῃ τῇ 
στρατιᾷ αὐτοῦ καὶ ἐν τοῖς ἅρμασιν καὶ ἐν 
τοῖς ἵπποις αὐτοῦ  
Et moi, voici que j’endurcirai le cœur de Pharaon 
et de tous les Égyptiens. Et ils entreront après eux. 
Et je serai glorifié au moyen de Pharaon, de toute 




וּעְד ָּיְו  םִיַרְצִמה ָּוהְי יִנֲא־יִכ  
יִדְב ָּכִהְב וי ָּש ָּר ָּפְבוּ וֹבְכִרְב ֹהעְרַפְב 
  
Et connaîtront, les Égyptiens, que je (suis) YHWH 
quand je me glorifierai contre Pharaon, contre ses 
chars et contre ses chevaliers.  
LXT  
Ex 14,18 
καὶ γνώσονται πάντες οἱ Αἰγύπτιοι ὅτι ἐγώ 
εἰμι κύριος ἐνδοξαζομένου μου ἐν Φαραω 
καὶ ἐν τοῖς ἅρμασιν καὶ ἵπποις αὐτοῦ  
Et tous les Égyptiens connaîtront que je suis le 
Seigneur, du fait que je suis glorifié au moyen de 
Pharaon, de ses chars et de ses chevaux. 
Comme l’affirme F. Michaeli, la perspective théologique d’Ex 14, qui est bien résumée 
dans ces trois versets, conduit en définitive à une double confession de foi au Dieu sauveur : par la 
glorification de YHWH contre Pharaon et contre son armée, les Égyptiens reconnaîtront qu’il est 
Seigneur (v. 14,17, 18) et Israël craindra YHWH croyant en Lui et en Moïse, son serviteur (cf. v. 
31)
656
. Pour parler de cette glorification de YHWH, l’auteur biblique emploie le verbe  ה ָּדֵב ָּכִא  (cf. 
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v. 4 et 17), un inaccompli niphal, assumant la valeur de « se glorifier
657
 » ou d’« être glorifié » : 
« je serai glorifié [ou je me glorifierai] en Pharaon et en toute son armée ». Au verset 18, pour 
exprimer la même réalité, l’auteur emploie l’infinitif construit, avec le suffixe de la première per-
sonne au singulier, et la préposition préfixée : יִדְב ָּכִהְב ; l’on pourrait traduire le verset : « et 
connaîtront, les Égyptiens, que je suis YHWH dans mon peser contre Pharaon, contre ses chars et 
contre ses cavaliers. » 
Dans le TM, on compte 30 occurrences du verbe דֵב ָּכ à la conjugaison niphal. Le verbe re-
vient surtout à la forme participiale, indiquant ainsi des hommes « glorieux, honorés ». En effet, 
avec la conjugaison au nifal, on exprime la considération envers une personne ; ce primat de la 
personne est liée au fait que celle-ci a démontré ses capacités par une mise à l’épreuve658. Quand 
YHWH est sujet d’une forme au niphal, on veut souligner le déploiement de sa majesté, lorsqu’Il 
montre sa puissance dans l’histoire des hommes659. Les formes du verbe au niphal, à l’accompli et 
à l’inaccompli, sont assez rares, les emplois se limitant à Ex 14,4.17.18 ; Lv 10,3 ; 2S 6,20.22 ; Is 
26,15 ; 43,4 ; 49,5 ; Ez 28,22 ; 39,13 ; Ag 1,8
660
.  
Jean-Louis Ska souligne les points de ressemblance entre les occurrences d’Ex 14,4.17.18 
et celles du livre d’Ézéchiel : 
« Ez 28,22, un oracle de jugement contre Sidon, contient le verbe kbd au nifal, la formule de 
reconnaissance, et le substantif assez rare, mais usuel chez Ézéchiel, šepāṭîm, “jugements”, 
présent en Ex 6,6 et 7,5. Or, ces deux textes sont des annonces de ce qui va se passer en Ex 
14. Voici le texte d’Ez 28,22 : “Et tu diras : ‘Ainsi a parlé le Seigneur Dieu : Me voici venir 
contre toi, Sidon, et je me glorifierai (w
e
nikbadtî) en ton milieu, et on saura que je suis le Sei-
gneur quand j’accomplirai à ses dépens mes jugements (šepāṭîm) et je me sanctifierai (weniq-
daštî) à ses dépens’ ”. Ez 38-39, d’autre part, contient un long texte d’allure apocalyptique di-
rigé contre le roi mythique Gog. La formule de reconnaissance se retrouve plus d’une fois 
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 La LXX traduit avec ἐνδοξασθήσομαι, futur passif du verbe ἐνδοξάζομαι, qui apparaît 11 fois 
dans la LXX (Ex 14,4.17.18 ; 33,16 ; 2R 14,10 ; Ps 88,8 ; Si 38,6 ; Ag 1,8 ; Is 45,25 ; Ez 28,22 ; 38,23) et 2 
fois dans le NT (2Th 1,10.12) ; la même forme du futur revient en Ex 33,16 ; Ag 1,8 et Ez 28,22 ; 38,23. 
La BA commente ainsi le choix du traducteur LXX : « S’il était déjà dit des fléaux, conséquence de 
l’endurcissement de Pharaon, qu’ils servaient à faire reconnaître le Seigneur par les Égyptiens (7,18 ; 
8,6.18 ; 9,14.29), le thème de la glorification du Seigneur restait absent. C’est la première apparition du 
verbe endoxázestai (repris en 14,17-18, pour le même terme hébreu), qui est très certainement une 
création de la Bible grecque. Il est difficile de savoir s’il a un sens vraiment passif (…) ou il signifie : “se 
montrer glorieux”, d’où ici : “je montrerai ma gloire” (…). La deuxième possibilité serait plus confor-
me au contexte et au substrat hébreu. »  BA II, L’Exode, 2004, note au v. 14,4, p. 163. En grec le jeu de 
mots, permis par l’emploi de la racine דֵב ָּכ, se perd. 
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 Nous avons déjà rencontré le participe niphal référé à Sichem (Gn 34,19); il désignera ensuite Samuel 
(1S 9,6), puis David (1S 22,14 ; 2 S 6,20.22) et ses preux (2S 23,19.23 = 1 Ch 11,21-25) ; le participe au 
pluriel indique les hommes de poids, les notables (cf. Ps 149,8 ; Is 23,8-9 ; Na 3,10). 
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 Cf. Ch. DOHMEN e P. STENMANS, «דֵב ָּכ  I/II kābēd,  … », GLAT, vol. IV, 2004, col. 174-185. 
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 La liste des occurrences donnée par J.-L. Ska est incomplète ; manquent les occurrences de 2S 6,20.22 
et d’Is 43,4 et 49,5. Cf. Le passage de la mer, …, p. 97. 
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(38,23 ; 39,6.7.22). En 39,21, Dieu annonce à nouveau qu’il “va mettre sa gloire parmi les na-
tions” au moment d’exécuter son jugement : […] “et je mettrai ma gloire parmi les nations et 
elles verront le jugement que j’accomplirai”. “Gloire” et “jugement” sont liés, même si le vo-
cabulaire est différent de celui d’Ez 28,22. Le verbe “se glorifier” se trouve encore en Ez 
39,13 : “Toute la population du pays les enterrera et ce sera pour eux (un motif de) renom, le 
jour où je me glorifierai (yôm hikkab
e
dî) – parole du Seigneur Dieu”. Il s’agit de la gloire que 
Dieu tirera de son triomphe contre Gog. Le verbe qdš au nifal (“se sanctifier”) est aussi pré-
sent dans ces pages comme en Lv 10,3 et Ez 28,22 (cf. Ez 38,16.23 ; 39,27). Ce verbe se ren-
contre en Ex 29,44. Il semble que, pour P
g
, Dieu doive montrer sa gloire à ses ennemis, les 
Égyptiens. Et sa sainteté seulement à son peuple Israël. Trois thèmes sont donc liés dans ces 




En conclusion, il ressort que le texte d’Ex 14 est très proche d’Ez 28,22 et 39, deux oracles de 
jugement contre les nations. Le même vocabulaire (le verbe “se glorifier” et la formule de re-
connaissance) et un contexte analogue invitent donc à voir également en Ex 14,4.17-18 une 
annonce de jugement. Le thème de la reconnaissance est particulièrement important, parce 
qu’il donne une orientation particulière à tous les termes guerriers de ce contexte. Il s’agit 
bien d’une révélation. Plus qu’un simple récit de bataille c’est le récit d’une révélation. 




Les occurrences du verbe דֵב ָּכ en Ex 14,4.17-18, sont sur les lèvres du Seigneur lui-même. 
En Ex 14,4 trois thèmes sont étroitement liés: le renforcement du cœur de Pharaon (v. 4) et des 
Égyptiens (v. 17) ; la glorification de YHWH ; la connaissance de YHWH par les Égyptiens. Aux v. 
17-18, les deux allocutions du Seigneur à Moïse reprennent ces trois thèmes, avec un redouble-
ment du thème de la glorification. Les trois motifs sont disposés dans la séquence suivante : 1) 
« Je renforcerai le cœur des Égyptiens », 2) « je me glorifierai contre Pharaon et son armée », 3) 
« les Égyptiens connaîtront que je suis YHWH », 4) « quand je me glorifierai
663
 contre Pharaon, 
contre ses chars et ses cavaliers. »  
Le renforcement du cœur de Pharaon et, dans certains passages, sa pesanteur, suscite la glo-
rification du Seigneur, qui aura comme conséquence la reconnaissance du Seigneur par les Égyp-
tiens. Cette reconnaissance du Dieu d’Israël est donc entourée par une double mention de sa glori-
fication. Trois actions sont mises en parallèle : YHWH renforce le cœur des Égyptiens, il fait écla-
ter sa gloire et les Égyptiens connaîtront le SEIGNEUR. Cette connaissance s’opèrera quand le Sei-
                                               
661
 C’est moi qui souligne. 
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 Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 97-99 (cf. aussi p. 52-53). Cf. aussi du même auteur, « Les 
plaies d’Égypte dans le récit sacerdotal (Pg) », Bib, 1970/60, p. 23-35 ; et particulièrement p. 29. 
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 Meschonnic traduit : « et je serai en gloire par Pharaon » ; cet auteur cite aussi les autres traductions : 
« et je me ferai gloire en » (Fleg), « je me glorifierai aux dépens de » (BJ et TOB), « j’accablerai de ma 
puissance Pharaon » (Bible du Rabbinat), « je tirerai de la gloire de Pharaon (Dhorme), « Pharaon et 
toute son armée serviront à faire éclater ma gloire » (Le Maistre de Sacy). Cf. H. MESCHONNIC, Les 
Noms, …, p. 253. 
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gneur se glorifiera contre Pharaon et son armée. Le Seigneur, par son action de poids, par l’éclat 
de sa gloire, va révéler qui Il est. André Wénin souligne, lui aussi, l’aspect de révélation d’Ex 14 : 
« Il y a un autre aspect à ce thème de l’endurcissement du cœur de Pharaon : c’est celui de la 
révélation du Seigneur. En effet, le thème est lié étroitement dans le récit à celui de la 
connaissance de Dieu. Au début du récit, Pharaon a déclaré ne pas connaître le Seigneur (5,2). 
Ce dernier veut se faire connaître, et l’endurcissement de Pharaon va lui permettre de se révé-
ler à lui comme celui qui, jusqu’au bout, veut la liberté et la vie des esclaves (voir 7,5.17 ; 
8,6.18 ; 9,14.29 ; 11,7). C’est ce qui a lieu en 14,25b. Ce processus de dévoilement est lié à un 
autre : en lui résistant, le Seigneur oblige Pharaon à se démasquer, à montrer qui il est vrai-
ment et où aboutit sa volonté de puissance : à sa mort et à celles des siens. Mais dans ce 
conflit, le Seigneur se fait connaître également aux Israélites (10,2) et même au monde 
(9,15.16)
 664
. »  
La manifestation de YHWH, dans l’œuvre de salut en faveur des Israélites, aura donc un ré-
sultat pour les Égyptiens : ils sauront, ils connaîtront, que « Je suis YHWH ». Dans l’ensemble de 
la Bible hébraïque, l’expression « ה ָּוהְי יִנֲא יִכ » revient 107 fois. Dans l’Exode, cette locution est 
présente 11 fois. Dix occurrences
665
 sont dépendantes du verbe « עַד ָּי », « vous connaîtrez…, les 
Égyptiens connaîtront …,  tu connaîtras…, que moi (je suis) YHWH ». Cette reconnaissance de 
YHWH par les Égyptiens se réalisera après la glorification que le Seigneur mettra en œuvre. Ce 
thème de la glorification de YHWH est neuf, il apparaît ici pour la première fois dans la Bible
666
. 
Le verbe דֵב ָּכ, qui, comme il a déjà été dit, apparaît pour la première fois au niphal, marque le 
passage de la pesanteur du cœur de Pharaon à la glorification de YHWH. Ce même verbe qui, plu-
sieurs fois
667
, a indiqué l’alourdissement du cœur de Pharaon, va indiquer maintenant la glorifica-
tion du Seigneur. 
Ce jeu de vocabulaire, alourdir/glorifier, sur lequel le récit insiste, suggère peut-être 
l’intention de l’auteur d’attirer l’attention du lecteur sur une double question. Il y a un pouvoir 
« pesant » qui écrase, qui asservit, et un pouvoir de « gloire », celui de YHWH, qui libère de la 
servitude et engendre des fils à la liberté et à la responsabilité. En définitive, par l’alourdissement 
de son cœur, « Pharaon refuse de reconnaître que son pouvoir politique est limité par un pouvoir 
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 Cf. A. WÉNIN, L’homme biblique, …, note 1, p. 93. 
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 Cf. Ex 6,7 ; 7,5.17 ; 8,18 ; 10,2 ; 14,4.18 ; 16,12 ; 29,46 ; 31,13. En Ex 15,26, le יִכ n’est pas dépendant 
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L’amplification du thème de la connaissance de YHWH semble être une caractéristique du livre 
d’Ézéchiel.  
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 Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 52. 
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 Le verbe דֵב ָּכ est utilisé au hiphil en Ex 8,11.28 ; 9,34 et au qal en Ex 9,7, pour indiquer la pesanteur 
du cœur du roi égyptien. La forme niphal est « le passif de kaved, “peser”, d’où kavod, “l’honneur”, 






 », celui que le Seigneur a montré lors des 10 plaies. Mais il ne s’agit pas uniquement 
d’un pouvoir « cosmique », comme le note Jean-Louis Ska, mais aussi d’un pouvoir « politique ». 
En effet, le récit fait émerger une question, qui va traverser la Bible toute entière. C’est la question 
de la « royauté » : qui est le vrai roi, Pharaon ou YHWH
669
? Et la victoire sur les Égyptiens, par 
l’éclat de sa gloire, fonde également la royauté du Seigneur, qui, lors du passage de la mer, se 
révèle comme le sauveur de son peuple et comme le souverain de l’histoire, comme l’affirme Guy 
Vanhoomissen : 
« Selon l’auteur sacerdotal, c’est lors du passage de la Mer qu’éclate la “gloire” de YHWH et 
que les Égyptiens reconnaissent qui est le Seigneur (Ex 14,4.17-18). En forçant en peu, on 
pourrait dire que, pour P, les interventions de Dieu dans la nature (les plaies) ne faisaient que 
préfigurer le “jugement” de Dieu dans l’histoire (la disparition des Égyptiens dans la mer). Le 
Dieu d’Israël révèle sa propre nature, sa “gloire”, quand il se manifeste comme le souverain 
de l’histoire. C’est lui qui domine et conduit les nations. Lors du passage de la Mer, il se révè-





- Il les mena « avec pesanteur » (Ex 14,24-25) 
Mais en quoi consiste cette glorification du Seigneur ? Comment est-elle décrite dans le ré-
cit ? En Ex 14,18 le Seigneur dit : יִדְב ָּכִהְב ; il s’agit d’une forme d’infinitif construit à la conjugai-
son niphal (avec préposition et pronom suffixe). Cette forme est traduite habituellement : « quand 
je me serai glorifié » (cf. BJ ; TOB). Conformément à la signification première de la racine, je 
propose de rendre ainsi ce verbe : « dans mon peser [ou : dans le fait d’avoir du poids] contre Pha-
raon et contre son armée ». Comment le Seigneur va-t-il mettre en œuvre son plan de bataille, qui 
fera éclater son poids, sa gloire, pour vaincre la puissante armée de Pharaon ? Ce sera par l’éclat 
de son poids. C’est ce que nous allons voir maintenant. 
Ex 14,24-25, ces deux versets-clés pour le dénouement de l’action, nous intéressent tout 
particulièrement ici. Ils décrivent l’action du Seigneur au cœur du combat contre Pharaon. Au v. 
24, depuis la colonne de feu et de nuée, YHWH regarde en bas vers le camp des Égyptiens et y 
sème la confusion. Rachi interprète cette confusion comme une perturbation causée par un gron-
dement de tonnerre
671
. Au verset suivant, le Seigneur continue son action : il détourne les roues 
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 J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 59. 
669
 Nous traiterons du lien textuel entre royauté et gloire lors de l’étude de la racine דֵב ָּכ dans le livre des 
Psaumes. 
670
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 137. 
671
 Voici le commentaire de Rachi au v. 24 : « Il perturba : Il a jeté la confusion […]. Il a jeté le trouble en 
leur sein et leur a fait perdre leur sang-froid. Nous avons appris dans les Pirqé deRabi Eli‘èzèr fils de 
rabi Yossi Haguelili que l’emploi du mehouma (“perturbation”) correspond toujours à un énorme 
grondement de tonnerre. L’exemple type de l’emploi de ce mot dans ce sens est : “Hachem déclencha 
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des chars en les menant « avec lourdeur ». Il est intéressant qu’au v. 24, alors qu’ailleurs on dis-
tingue toujours deux colonnes, celle de nuée et celle de feu, on repère la seule mention biblique de 
l’expression ן ָּנ ָּעְו שֵא דוּמַעְב, « dans la colonne de feu et de nuée », pour symboliser l’unique pré-
sence de YHWH qui passe à l’action. Au v. 25, une phrase suscite notre attention : YHWH mène 
« avec pesanteur » les roues des chars. On repère ici le substantif תֻדֵבְכ, un hapax dérivé de la ra-
cine דבכ, exprimant l’idée de lenteur672, de difficulté673 ou d’empêchement, de pesanteur : 
WTT
 Ex 14,24-25 
 םִיַרְצִמ הֵנֲחַמ־ל ֶׁא ה ָּוהְי ףֵקְשַיַו ר ֶֹׁקבַה ת ֶׁרֹמְשַאְב יִהְיַו
םִי ָּרְצִמ הֵנֲחַמ תֵא  ם ָּה ָּיַו ן ָּנ ָּעְו שֵא דוּמַעְב 
  
 וי ָֹּתבְכְרַמ ןַפֹא תֵא רַס ָּיַו 
 וּהֵגֲהַנְיַותֻדֵבְכִב  
 םִיַרְצִמ ר ֶׁמֹאיַו 
 לֵא ָּרְשִי יֵנְפִמ ה ָּסוּנ ָּא 
םִי ָּרְצִמְב ם ֶׁה ָּל ם ָּחְלִנ ה ָּוהְי יִכ 
  
À la veille du matin, YHWH regarda le camp des 
Égyptiens, dans la colonne de feu et de nuée, et il 
mit en désordre le camp des Égyptiens 
Et il entrava les roues de leurs chars  
et les mena avec pesanteur.  
Et dirent les Égyptiens :  
« Fuyons devant Israël  
car YHWH combat pour eux contre l’Égypte. » 
Ce que le Seigneur a annoncé – la glorification, que nous avons exprimée en termes de 
poids au v. 18, יִדְב ָּכִהְב, « dans mon peser », « quand je me serai appesanti/glorifié » – se réalise au 
v. 25b
674
, lorsque YHWH mène les roues des chars égyptiens « avec pesanteur
675
 », תֻדֵבְכִב. Voici le 
commentaire de Rachi à propos de ce mot : « Il les fit mener pesamment : par une conduite qui 
leur était lourde et dure. De la manière qu’ils s’étaient eux-mêmes comportés : “il alourdit son 
cœur, lui et ses serviteurs” (cf. 9, 34), “Il les fit mener pesamment” ». Rachi lie donc la pesanteur 
des roues à l’appesantissement du cœur de Pharaon et des Égyptiens.  
Il nous semble évident que l’auteur biblique conduit son jeu de mots à l’extrême : dans la 
pesanteur des roues se réalise en quelque sorte, l’éclatement du poids, de la gloire, du Seigneur. 
Suite à cette manœuvre « guerrière » de Dieu, les Égyptiens reconnaissent que c’est YHWH qui 
combat pour les Israélites. Leur pesanteur, sur laquelle le texte a beaucoup insisté auparavant, les 
                                                                                                                                         
un grondement énorme […] sur les Philistins, et Il les jeta dans la confusion (wayehoummém)” (1S 
7,10). » 
672
 Cf. DOHMEN et P. STENMANS, Art. «דֵב ָּכ  I/II kābēd,  … », GLAT, vol. IV, 2004, col. 174-185. 
673
 Cf. C. HOUTMAN, Exodus, vol. 1 …, p 406 et vol. 2, p. 273. L’auteur note que, dans la littérature 
rabbinique, ce mouvement fait « avec difficulté » est regardé comme une rétribution pour le 
comportement de Pharaon et des Égyptiens (emploi de דֵב ָּכ en 5,9 et 9,34) ; cf. Mek. I, 241 ; Zohar 
Exod. 50a.      
674
 J.-L. Ska affirme que « le récit laisse supposer que la “glorification” de Dieu s’accomplit au v. 24-25a, 
mais le vocabulaire n’est pas celui du discours de Dieu » ; mais apparemment il n’a pas tenu compte 
du v. 25b et de l’hapax qui reprend le thème du poids, de la pesanteur, typique de la racine דֵב ָּכ. Cf. J.-
L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 79. 
675
 L’idée de pesanteur, de lenteur, propre au TM se perd dans le grec de la LXX, qui traduit μετὰ βίας, 
« avec violence ». Cf. BA II, L’Exode, p. 169. 
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conduira au fond de la mer. Face à l’appesantissement de Pharaon et des Égyptiens, YHWH se 
manifeste comme un Dieu « de poids
676
», « de gloire ». L’éclat de sa gloire apporte le salut an-
noncé : « vous verrez le salut de YHWH qu’il accomplira pour vous aujourd’hui » ; « et, ce jour là, 
YHWH sauva
677
 Israël de la main de l’Égypte » (cf. 14,13.30). 
Comme l’affirme Jean-Louis Ska, la glorification de Dieu est un temps de « salut » ou de 
« victoire » pour les enfants d’Israël : le salut d’Israël coïncide avec la manifestation de la gloire678 
de YHWH aux yeux des Égyptiens. Il s’agit donc d’une « gloire salvatrice », car elle apporte le 
salut au peuple naissant
679
. L’expression « voir le salut de Dieu » fait partie du langage hymnique 
(cf. Ps 98,3 ; Is 52,10), proclamant la royauté de YHWH (Ex 15,18). « Si Dieu sauve, il prouve son 
droit à régner, car le vrai roi est celui qui est capable de répondre au cri de détresse et de délivrer 
les opprimés
680
. » La glorification de YHWH a donc lieu au moment du « miracle de la mer » ; 
pour l’auteur sacerdotal, qui est à l’origine de ce récit, la gloire du Seigneur est étroitement liée, à 
ce moment de l’histoire d’Israël. C’est là que YHWH a acquis sa gloire, « c’est là qu’il s’est fait 
reconnaître pour toujours
681
. » En effet, YHWH s’est glorifié au moment où Il a délivré Israël en le 
faisant naître comme son peuple et Ex 14 raconte justement la glorification de YHWH et le salut 
d’Israël. À partir de maintenant la gloire de YHWH pourra faire son apparition dans le récit exodi-
que :  
« Les Israélites sauront à quoi se référer pour comprendre de quel poids pèse leur histoire. 
Cette “gloire”, Dieu se l’est acquise lui-même, seul, lors de la sortie d’Égypte. Ex 14 occupe 
donc une place unique dans le récit de P
g: c’est le moment où Dieu acquiert la gloire dans la-




Le Dieu de l’Exode, YHWH, est un Dieu qui veut la libération de la servitude, un Dieu qui 
met en œuvre la « rédemption » de son peuple. En cela consiste l’identité de YHWH : un Dieu qui 
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 L’expression « a God ‘of weight’» est de C. HOUTMAN, Exodus, vol. 1, …, p. 407.  
677
 La racine עשי, exprimant l’idée de salut est rare dans le livre de l’Exode, où elle apparait seulement 4 
fois. On rencontre deux occurrences du verbe (Ex 2,17; 14,30), indiquant d’une part Moïse sauvant les 
filles de Jéthro de la brutalité des bergers, et d’autre part le Seigneur qui sauve les Israélites des mains 
des Égyptiens, puis deux occurrences du substantif ה ָּעוּשְי, annonçant le salut que YHWH va opérer lors 
du passage de la mer (Ex 14,12 ; cf. 15,2). Cf. J. F. SAWYER, « עשי, jš‘ », GLAT, vol. IV, 2004, col. 104 
et 109. 
678
 H. U. VON BALTHASAR définit ainsi la gloire : « La doxa est la divinité de Dieu dans sa libre manifes-
tation », in La gloire et la croix. Les aspects esthétiques de la Révélation, Théologie III, Nouvelle Alliance, 
trad. de l’allemand par Robert Givord, Paris, Aubier, 1975, p. 228. 
679
 Le langage hymnique associera parfois les mots « gloire » et « salut », cf. Ps 21,6 ; 96,2-3 ; Is 62,1-2. Cf. 
J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, note 7, p. 44-45, et p. 70 et 74. 
680
 Ibid., p. 75. 
681
 Ibid., note 46, p. 98. 
682
 J.-L. SKA, « Les plaies d’Égypte… », Bib, 1970/60, p. 23-35 et cit. p. 29. 
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sauve en manifestant sa gloire683. Nous découvrons, dans ce récit qui relate la naissance d’un peu-
ple à la liberté, ce qu’est la gloire biblique : YHWH, le Dieu d’Israël, le Dieu infini, s’alourdit de la 
créature humaine, d’un peuple ; il est comparable à une mère gravide portant en elle un enfant qui 
va faire sa gloire
684
. 
L’exultation de Moïse et des Israélites, pour la victoire remportée par le Seigneur, éclate en 
un hymne qui chante la gloire de YHWH.  
Ex 15 : un hymne de gloire dans la LXX 
Le cantique de la mer
685
 chanté par Moïse et les Israélites, et dont le refrain est répété au v. 
21 par Myriam et les femmes, est un hymne de victoire qui célèbre le salut donné par YHWH à son 
peuple. Ce chant est « la première des Odes ajoutées au psautier par l’Église grecque (v. 1b-
19)
686
. » Ex 15, qui relate l’exultet victorieux de Moïse et des fils d’Israël, ne présente pas, dans le 
texte hébreu, le vocabulaire de la racine דבכ, alors que la LXX est témoin d’un texte où le vocabu-
laire de δόξα/δοξάζω est bien attesté. Quels mots les traducteurs ont rendu avec cette racine 
grecque, qui traduit habituellement la racine דבכ et ses dérivés ?  
Le tableau qui suit nous aide à le découvrir : 





 ה ָּוהיַל תֹאזַה ה ָּריִשַה־ת ֶׁא לֵא ָּרְשִי יֵנְבוּ ה ֶׁשֹמ־ריִש ָּי ז ָּא
 ה ָּוהיַל ה ָּריִש ָּא רֹמאֵל וּרְמֹאיַוה ָּא ָּג הֹא ָּג־יִכ  
ם ָּיַב ה ָּמ ָּר וֹבְֹכרְו סוּס 
Alors Moïse et les fils d’Israël chantèrent ce 
chant pour YHWH ils dirent (en disant) :  
je chanterai pour YHWH car être élevé, il est 
élevé : cheval et son cavalier il a jeté dans la mer. 
LXT  
Ex 15,1  
τότε ᾖσεν Μωυσῆς καὶ οἱ υἱοὶ Ισραηλ τὴν ᾠδὴν 
ταύτην τῷ θεῷ καὶ εἶπαν λέγοντες ᾄσωμεν τῷ 
κυρίῳ ἐνδόξως γὰρ δεδόξασται ἵππον καὶ 
ἀναβάτην ἔρριψεν εἰς θάλασσαν  
Alors Moïse chanta, ainsi que les fils d’Israël, cette 
ode à Dieu, et ils parlèrent en ces termes : Chantons au 
Seigneur, car il s’est glorieusement couvert de gloire. 





 ה ָּעוּשיִל יִל־יִהְיַו הּ ָּי ת ָּרְמִזְו יִז ָּע 
 יִלֵא ה ֶׁזוּהֵוְנַאְו וּהְנ ֶׁמְֹמרֲאַו יִב ָּא יֵהלֹ  א 
LXT  
Ex 15,2  
βοηθὸς καὶ σκεπαστὴς ἐγένετό μοι εἰς σωτηρίαν 
οὗτός μου θεός καὶ δοξάσω αὐτόν θεὸς τοῦ 
πατρός μου καὶ ὑψώσω αὐτόν  
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 Sur ce point, cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 234. 
684
 J’emprunte cette idée à S. TRIGANO, Ki tissa: un nouveau rapport à l'infini. 
685
 Sur Ex 15 TM, cf. Alviero NICCACCI, « Esodo 15. Esame letterario, composizione, interpretazione », 
Liber Annus LIX, Studium Biblicum Francescanum, Gerusalemme, 2010, p. 9-26; R. ALTER, L’art de 
la poésie biblique, « Le livre et le rouleau 11 », Bruxelles, Ed. Lessius, 2003, p. 75-81. 
686
 Cf. BA II, L’Exode, p. 171. 
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Ma force et chant, Yah ; il a été pour moi le salut 
C’est lui mon Dieu, je le louerai  
le Dieu de mon père je l’exalterai. 
Secours et protecteur, il a été pour moi le salut ; 
voici mon Dieu et je le glorifierai, 




 ה ָּוהְי ךְָניִמְייִר ָּדְא ֶׁנ בֵיוֹא ץַעְרִת ה ָּוהְי ךְָניִמְי ַֹחכַב 
 Ta droite, YHWH, majestueuse par la force 
(puissance), ta droite, YHWH, écrase l’ennemi. 
LXT  
Ex 15,6 
ἡ δεξιά σου κύριε δεδόξασται ἐν ἰσχύι  
ἡ δεξιά σου χείρ κύριε ἔθραυσεν ἐχθρούς  
Ta droite, Seigneur, s’est glorifiée par sa vigueur, 
ta main droite, Seigneur, a écrasé les ennemis.
 
     WTT
 Ex 15,7
 
 ֹברְבוּךְָנוֹאְג שַקַכ וֹמֵלְכֹאי ךְָֹנרֲח חַלַשְת ךָי ֶׁמ ָּק ֹסרֲהַת 
Et dans la grandeur de ta majesté, tu renverses 
ceux qui se lèvent contre toi, tu expédies ta 




καὶ τῷ πλήθει τῆς δόξης σου συνέτριψας τοὺς 
ὑπεναντίους ἀπέστειλας τὴν ὀργήν σου καὶ 
κατέφαγεν αὐτοὺς ὡς καλάμην  
les  étu as bris Et par l’abondance de ta gloire
adversaires tu as envoyé ta colère et elle les a dévorés 
comme du chaume.
 




 ה ָּוהְי םִלֵא ָּב ה ָּכֹמ ָּכ־יִמ ה ָּכֹמ ָּכ יִמר ָּדְא ֶׁנ ש ֶֹׁדקַב 
 א ָּרוֹנתלִהְת א ֶׁל ֶׁפ הֵֹשע 
Qui est comme toi, parmi les dieux, YHWH? 
Qui comme toi, empli de majesté par la sainteté,  




τίς ὅμοιός σοι ἐν θεοῖς κύριε τίς ὅμοιός σοι 
δεδοξασμένος ἐν ἁγίοις θαυμαστὸς ἐν δόξαις 
ποιῶν τέρατα 
Qui est semblable à toi parmi les dieux, Seigneur ? 
,
687
glorifié parmi les saintsQui est semblable à toi,  
auteur de  ,par les (œuvres de) gloireadmirable 
prodiges ?
 
       WTT
 Ex 15,20-21
 
 ָּןא ֶׁצֵתַו הּ ָּד ָּיְב ףֹתַה־ת ֶׁא ֹןרֲהַא תוֹחֲא ה ָּאיִבְנַה ם ָּיְרִמ חַקִתַו
תֹלֹחְמִבוּ םיִפֻתְב ָּהי ֶׁרֲחַא םיִש ָּנַה־ל ָּכ 
ה ָּוהיַל וּריִש ם ָּיְרִמ ם ֶׁה ָּל ןַעַתַו 
ה ָּא ָּג הֹא ָּג־יִכ ם ָּיַב ה ָּמ ָּר וֹבְֹכרְו סוּס 
Myriam, la prophétesse, sœur d'Aaron,  
prit le tambourin dans sa main, et toutes les 
femmes sortirent derrière elle,  
avec des tambourins et en dansant.  
Et Myriam leur répondait :  
Chantez pour YHWH, car être élevé, il s’est 




λαβοῦσα δὲ Μαριαμ ἡ προφῆτις ἡ ἀδελφὴ Ααρων 
τὸ τύμπανον ἐν τῇ χειρὶ αὐτῆς καὶ ἐξήλθοσαν 
πᾶσαι αἱ γυναῖκες ὀπίσω αὐτῆς μετὰ τυμπάνων 
καὶ χορῶν  
ἐξῆρχεν δὲ αὐτῶν Μαριαμ λέγουσα ᾄσωμεν τῷ 
κυρίῳ ἐνδόξως γὰρ δεδόξασται ἵππον καὶ 
ἀναβάτην ἔρριψεν εἰς θάλασσαν  
Mariam, la prophétesse, la sœur d’Aaron, ayant pris le 
tambourin dans sa main, toutes les femmes sortirent à 
sa suite avec tambourins et danses, 
Et Mariam entonnait pour elles ainsi : chantons au 
Seigneur, car il s’est glorieusement couvert de gloire, il 
a précipité dans la mer cheval et homme monté. 
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 « LXX : “glorifié parmi les saints (en hagíois)” – TM :“glorieux en sainteté”. La lecture de la LXX crée 
un parallèle avec “parmi les dieux (en theoîs)” du stique précédent. » BA II, L’Exode, p. 174. 
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Les mots hébreux, ou les expressions hébraïques, que le traducteur grec
688
 a rendus par 
δόξα/δοξάζω sont donc les suivants : 
- au v. 1 et 21 : ה ָּא ָּג הֹא ָּג־יִכ / ἐνδόξως γὰρ δεδόξασται : car être élevé, il s’est élevé689/ 
car il s’est glorieusement couvert de gloire ; 
- au v. 2 : וּהֵוְנַאְו / δοξάσω αὐτόν : je le louerai/je le glorifierai ; 
- au v. 6 : יִר ָּדְא ֶׁנ / δεδόξασται : [ta droite] s’est magnifiée/s’est glorifiée ; 
- au v. 7 : ךְָנוֹאְג ֹברְבוּ/ τῷ πλήθει τῆς δόξης σου : dans la grandeur de ta majesté/par 
l’abondance de ta gloire ; 
- au v. 11 : ש ֶֹׁדקַב ר ָּדְא ֶׁנ/ δεδοξασμένος ἐν ἁγίοις : glorieux en sainteté690/glorifié parmi 
les saints ; et תלִהְת א ָּרוֹנ / θαυμαστὸς ἐν δόξαις : digne de louanges/admirables par 
les gloires. 
Le terme δόξα691 apparaît 15 fois dans la traduction LXX du livre de l’Exode ; le mot 
s’inaugure ici, en Ex 15,7. Alors que le mot δόξα est déjà présent dans le livre de la Genèse (3x), 
le verbe δοξάζω fait sa première apparition dans ce chant de gloire que Moïse adresse au Sei-
gneur. Dans le texte grec de l’Exode, on compte 8 occurrences de ce verbe, dont 5 reviennent au 
chapitre 15. Le verbe דֵב ָּכ, employé en Ex 14,4.17.18 pour exprimer la glorification du Seigneur 
sur Pharaon, a été traduit auparavant avec le verbe ἐνδοξάζομαι, « être glorifié, honoré », dont 
on compte 4 occurrences en Ex LXX (14,4.17.18 ; 33,16). Le traducteur a donc choisi, en Ex 15, 
le vocabulaire de δόξα/δοξάζω pour rendre en grec plusieurs termes hébreux :  
- le redoublement intensif du verbe ה ָּא ָּג, (accompli du qal suivi d’un infinitif absolu), 
« se dresser, se lever, être élevé
692», est traduit en grec par l’expression : ἐνδόξως γὰρ 
                                               
688
 Je m’intéresse ici uniquement aux mots hébreux, rendus par δόξα/δοξάζω. Sur la diversité entre le 
TM et la traduction LXX, cf. les notes de la BA II, L’Exode, p. 171-177. 
689
 Nous avons déjà parlé de cette expression, à propos des « eaux glorieuses » de Pr 8,24 (cf. le chapitre 
« Honneur et gloire dans le livre des Proverbes », p. 143-144). 
690
 H. U. VON BALTHASAR pose une distinction entre sainteté e gloire divine : « Tandis que sous l’aspect 
de sa “sainteté”, Dieu révèle avant tout que sa divinité est supérieure au monde et différente de lui, 
sous l’aspect de sa “gloire” il fait apparaître en même temps les deux choses : sa présence dans le mon-
de et sa transcendance souveraine par rapport au monde. », in La gloire et la croix …, Nouvelle Alliance, 
…, p. 231. 
691 
Pour la liste complète des occurrences de la terminologie dérivée de δόξα, avec traduction en anglais 
(NETS), français (BA) et allemand (Septuaginta Deutsch), cf. Larry PERKINS, « “Glory” in Greek 
Exodus : Lexical Choice in Translation and Its Reflection in Secondary Translations », in Robert J.V. 
HIEBERT (ed.), « Translation Is Required », The Septuagint in Retrospect and Prospect, « Septuagint and 
Cognate Studies, 56 », Atlanta, Society of Biblical Literature, 2010, p, 104-106. 
692
 Cette racine a, en hébreu, un large spectre sémantique, allant de la grandeur de Dieu à l’orgueil, 
l’arrogance, des hommes (cf. Pr 8,13 ; 15,25). Cf. D. KELLERMAN, « ה ָּא ָּג gā’â …», in GLAT, vol. I, 
1988, col. 1789-1803. Rachi commente ainsi cette expression : « Car élevé, Il est élevé : Il est plus élevé 
que les plus élevés, ainsi que le rend le Targoum Onqelos. Autre explication : Hachem a fait une chose 
que ne peut pas faire un être de chair et de sang. Lorsqu’un homme se bat et prend le dessus sur son 
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δεδόξασται, que la BA rend en français : « il s’est glorieusement couvert de gloire » 
(cf. v. 1 et 21)
693
 ;  
- au verset suivant, c’est l’inaccompli du hiphil à la 1ère personne du singulier (un hapax 
TM) du verbe הונ, « embellir, demeurer, se reposer694», mais aussi « célébrer », a été 
traduit avec le verbe δοξάζω au futur : « je te glorifierai » (cf. v. 2) ; 
- on retrouve, au v. 7, un substantif dérivé de la racine ה ָּא ָּג, il s’agit du terme ןוֹא ָּג, signi-
fiant en hébreu, « majesté, magnificence, gloire », mais aussi « arrogance, orgueil » ; le 
terme est associé au mot ֹבר, formant une chaîne construite indiquant l’« abondance », 
la « grandeur », de la majesté de YHWH; cette grandeur de la magnificence de YHWH 
est rendue en grec par une « abondance », πλῆθος, de δόξα ; 
- le grec exprime encore par δοξάζω deux participes niphal, dérivés de la racine רדא695, 
« être grand, majestueux, magnifique » ; ces participes qualifient la droite du Seigneur, 
« éclatante, glorieuse, en sa force
696
» (v. 6), et le Seigneur « puissant, glorieux, en sain-
teté » (v. 11) ; l’adjectif , dérivé de la même racine, revient en Ex 15,10 pour qualifier 
les « grandes » eaux, les eaux « magnifiques, formidables », dans lesquelles les Égyp-
tiens ont coulé comme du plomb ; 
                                                                                                                                         
adversaire, il le fait tomber de cheval. Ici, Hachem a précipité dans la mer le cheval tout comme le ca-
valier. Toutes les fois qu’il s’agit de quelque chose que nul autre que Lui ne peut faire, le texte emploie 
le mot guéouth (‘élévation’), comme dans : “Car Il a fait des choses élevées (guéouth)” (Is 12, 5). De 
même le présent cantique contient plusieurs redoublements de mots : “Il est ma force et un chant, Ya ! 
Il a été mon salut”(verset 2), “Hachem est homme de guerre, Hachem est Son Nom” (verset 3), etc. 
Autre explication : Au-delà de tous les chants et de toutes mes louanges, on peut encore en ajouter. Ce 
n’est pas comme pour un roi de chair et de sang que l’on glorifie alors que rien ne lui fait mériter des 
éloges (Mekhilta). » 
693
 Meschonnic traduit : « car il est monté, monté » ; il signale « deux familles de traductions. L’une pro-
che du signifiant, depuis la Vulgate : “magnificatus est” jusqu’à Chouraqui : “parce que, sublime, il s’est 
sublimé”, en passant par le Rabbinat : “il est souverainement grand”, Fleg : “car il est haut de hau-
teur”, Buber-Rosenzweig : “denn hoch stieg er, hoch, car haut il est monté, haut”, où les uns mettent un 
verbe d’état, les autres un verbe actif. L’autre famille a choisi le signifié, si dérivé qu’il est une glose du 
référent : les Septante, “endoxôs gar dedoxastai, car glorieusement il est glorifié”, Luther : “denn er hat 
ein herrliche That gethan, car il a fait une glorieuse action”, la King James Version : “for he hath trium-
phed gloriously, car il a triomphé glorieusement”, Dhorme et la Bible de Jérusalem : “il s’est couvert de 
gloire”, la TOB : “il a fait un coup d’éclat”. […] L’exaltation est à la mesure du prodige accompli, par 
lequel ce Dieu s’élève au-dessus de tous les autres dieux, en particulier ceux des Égyptiens. » H. 
MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 259.  
694
 Ces significations sont bien attestées par Rachi : « Et je L’embellirai : le Targoum Onqelos rend le 
mot par l’idée de résidence, comme dans : “une demeure (nawè) paisible” (Is 33, 20), “comme demeure 
(linwè) des moutons” (Is 65, 10). Autre explication : le mot contient une idée de beauté (noy) : Je pro-
clamerai Sa beauté et Sa louange aux habitants du monde, comme dans : “Qu’a ton Bien-aimé de plus 
qu’un autre bien-aimé ? Mon Bien-aimé est clair et vermeil” (Ct 5, 9 et suivants). » 
695
 En hébreu, la racine verbale רדא est très rare. Sur le sujet, cf. G. AHLSTRÖM, « ריִדַא ’addîr », in 
GLAT, vol. I, 1988, col. 153-158. 
696
 Pour Rachi, la droite du Seigneur « est exaltée de force ». 
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- le deuxième mot hébreu que le grec rend par une forme plurielle de δόξα est le pluriel 
תלִהְת, « louanges697», ce terme pouvant aussi indiquer la « renommée », la « gloire ». 
La richesse des images d’élévation, d’exaltation, ou de majesté, de magnificence, ou encore 
de louange et de renommée, véhiculée par le texte hébreu pour exprimer l’éclat de l’action de 
YHWH, sont donc rendues en grec uniquement au moyen de la racine de la δόξα. Ces emplois du 
verbe δοξάζω et du substantif δόξα, qui, dans le texte grec de l’Exode, font ici leur première 
apparition, montrent que le thème de la gloire de YHWH « est un leitmotiv du cantique en 
grec. »
698
 La motivation du chant repose sur le fait que le Seigneur, en précipitant dans la mer 
« cheval et cavalier », s’est glorieusement couvert de gloire. Ce Dieu, qui a été le salut 
(ה ָּעוּשְי/σωτηρία) pour Israël, est digne de gloire et de louange ; sa droite s’est glorifiée par sa 
force ; le Seigneur est admirable par « ses gloires », ἐν δόξαις699, ce pluriel désignant les prodi-
ges opérés par le Dieu d’Israël « qui font sa gloire ». 
En définitive, soit dans le TM, soit dans celui de la LXX, le cantique d’Ex 15,1-21 célèbre 
le miracle de la Mer, chantant la grandeur, l’élévation, la gloire de YHWH; il s’agit, dans les deux 
versions, d’un « psaume d’action de grâces700 ». Le verset 1, qui inaugure le chant de Moïse et des 
fils d’Israël, est repris au v. 21 par Myriam, que le texte définit : ה ָּאיִבְנַה/ἡ προφῆτις, « la pro-
phétesse ». La sœur de Moïse et Aaron entraîne les autres femmes dans le chant et dans la danse, 
au rythme des tambourins
701
, pour célébrer la gloire de YHWH répétant le refrain
702
 déjà chanté par 
les hommes. À côté de Moïse, c’est une femme, Myriam, l’ancêtre du Messie selon des traditions 
juives
703
, qui, à la tête d’un chœur de femmes, chante la gloire de Dieu et la joie du salut704. Ce 
                                               
697
 Rachi : « Terrible en louanges : On a peur de réciter tes louanges, de peur d’en dire trop peu, comme 
dans : “pour toi, le silence est une louange” (Tehilim 65, 2). » 
698
 Cf. BA II, L’Exode, note au verset 15,1, p. 171. 
699
 L’usage du datif pluriel δόξαις, est un hapax LXX ; la BA commente ainsi : « “Admirable par les 
(œuvre de) gloire (thaumastòs en dóxais)” : dóxa, au pluriel, correspond ici à l’hébreu tehillāh, “louan-
ge”, traduit littéralement par ainéseis en Ps 77,42. La symétrie est interne au stique : avec poiōn térata, 
“auteur des prodiges” : les dóxai désignent des œuvres de Dieu qui font sa gloire. En outre, le Seigneur 
est dit “admirable (thaumastós)”, comme ses œuvres en Ex 34,10. » BA II, L’Exode, p. 174. 
700
 J’emprunte cette expression à G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 138. 
701
 Cf. J. DOIGNON, « Myriam et son tambourin dans la prédication et l’archéologie occidentales au IVe 
siècle », Studia Patristica, 1961/79, p. 71-77. 
702
Ce court refrain rythmé appartient probablement aux traditions les plus anciennes d’Israël. Cf. G. 
VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 138-139. 
703
 Dans des traditions juives anciennes, Myriam « est considérée comme l’ancêtre de David : on lui don-
ne pour mari Caleb et de leur union naît la “maison de David” (Sota 11b ; Ex R. 31,2 ; 35,30 ; Sifr 
Nombr 78 ; Tanḥ Ex 31,2). […] Dans la pensée juive, le Messie est bien de la descendance de Myriam. » 
Cf. R. LE DÉAUT, « Myriam, sœur de Moïse, et Marie, mère du Messie », Biblica, 1964/45, p. 208. 
704
 Ibid., p. 201-202. 
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chant célèbre aussi la naissance du peuple, finalement libéré de l’ennemi qui a poursuivi les Israé-
lites jusqu’au fond de la mer (cf. Ex 15,9), et il faut souligner le fort symbolisme de naissance très 
présent dans le récit d’Ex 14. Le peuple, sous la conduite de Moïse, marche dans l’étroit canal au 
milieu des eaux matricielles pour arriver sur l’autre rivage, pour naître enfin comme fils premier-
né du Seigneur (cf. Ex 4,21-22). La gloire de Dieu subsiste donc, d’une part, dans le fait de 
s’alourdir d’un peuple, comme une mère « gravide » porte son enfant, et, d’autre part, dans le fait 
d’engendrer, de faire naître, ce peuple qui désormais lui appartient. 
Il faut encore signaler, à côté de la métaphore des eaux matricielles, les images de poids, de 
pesanteur, décrivant l’anéantissement de la puissante armée de Pharaon ; elles renvoyaient le lec-
teur aux divers emplois de la racine דבכ et à l’hapax, תֻדֵבְכִב, rencontré en Ex 14,25b. Les Égyp-
tiens ont appesanti leur cœur, ils sont lourds, ils ne peuvent donc que s’enfoncer au fond du gouf-
fre. Et en effet, en 15,5, l’hymne chante leur descente dans les profondeurs des eaux, en les com-
parant à « une pierre
705
». Au verset 10, revient le même motif : ils coulent « comme du plomb » 
dans les eaux majestueuses. C’est leur lourdeur même qui amène les Égyptiens au fond de la mer.  
Après la défaite des ennemis d’Israël, qui sombrent dans les eaux, comme une pierre et 
comme du plomb, YHWH peut désormais conduire ce peuple, qu’Il a racheté par sa force, vers le 
« domaine de sa sainteté » (cf. v. 13). Il les guidera vers le « lieu saint
706
» que les mains du Sei-
gneur ont préparé (v. 17). Le chant annonce ainsi les lieux où se manifestera la gloire de YHWH. 
L’auteur biblique emploie ici trois expressions : au v. 13,  ךָ ֶׁשְד ָּק הֵוְנ, « le domaine de ta sainte-
té
707
», au v. 17, ךְָת ָּלֲחַנ רַה, « la montagne de ton héritage708» et ש ָּדְקִמ, le « lieu saint » ou « sanc-
tuaire ». Mis à part ce dernier mot désignant le « sanctuaire », les deux autres expressions sont des 
appellatifs uniques dans le TM pour indiquer la terre sainte, où YHWH conduira son peuple. Le 
terme ש ָּדְקִמ, « sanctuaire », reviendra une deuxième fois, en Ex 25, sur les lèvres du Seigneur 
alors qu’il donne l’ordre de construire un lieu, où Il demeurera parmi les fils d’Israël.  
                                               
705
 Cf. Ne 9,11. « La “pierre” symbolise ici pour les Pères la lourdeur du péché, ce qui confirme à leur 
avis la comparaison avec le “plomb” au v. 10 (Origène, Hom. Ex. 6,4 ; Théodoret, QE 12, p. 106, 17-
23). » Cf. BA II, L’Exode, p. 173. 
706
 « La sainte demeure désigne soit le pays où YHWH  va planter son peuple (cf. Ps 78,53-55), soit plus 
probablement la colline de Jérusalem où s’élève le Temple (cf. Ps 68,16-17) ». Sur le cantique de la mer 
d’Ex 15, cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 138-139. 
707
 La demeure pourrait indiquer ici le temple de Sion ; par le lien avec « la montagne de ton héritage », 
on peut aussi penser à des définitions se référant plus généralement à la « terre promise ». Cf. H. 
RINGGREN, « ה ֶׁו ָּנ nāweh », GLAT, vol. V, 2005, col. 684. 
708
 Probablement l’expression indique la région montagneuse à l’ouest du Jourdain ; le texte indiquerait 
ici plutôt la terre sainte que YHWH donne à son peuple, plus que la colline de Sion et le temple de Jé-
rusalem. Cf. E. LIPIŃSKI, « ה ָּלֲחַנ naḥălâ », GLAT, vol. V, 2005, col. 575-576. 
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Le cantique s’achève, enfin, sur un cri de triomphe proclamant la royauté du Seigneur : dé-
sormais, « YHWH régnera pour toujours et à jamais » (v. 18). Encore une fois la gloire de YHWH 
est associée à sa royauté qui n’aura pas de fin. Mais, avant d’arriver à la terre Promise, ce peuple, 
qui, à peine né des eaux, chante la gloire et la royauté de Dieu, doit être éduqué par le Seigneur 
dans une longue marche au désert qui le conduira à la montagne de Dieu. 
Qu’est-ce que c’est ? Manne et gloire de YHWH (EX 16,7.10)709 
Le peuple, après l’éclatante victoire de YHWH sur l’Égypte, est confronté à la dure marche 
et à la survie dans un lieu inhospitalier, le désert de Sin. Pris par la faim, les Israélites murmurent 
contre Moïse et Aaron, regrettant la marmite de viande et le pain à satiété dont ils se nourrissaient 
dans le pays de leur servitude. Le Seigneur intervient par le don d’une nourriture mystérieuse, la 
manne. Le texte semble relier la mention de la gloire de YHWH avec cette manne que Dieu va 
donner pour rassasier son peuple. En Ex 16,7.10, apparaît, en effet, pour la première fois dans la 
Bible la chaîne construite ה ָּוהְי דוֹבְכ, « gloire de YHWH », le terme « gloire » étant « un mot théo-
phanique, désignant une forme particulière de la manifestation divine
710
. » 
En effet, l’expression ה ָּוהְי דוֹבְכ, « gloire de YHWH », désigne la présence de YHWH, glo-
rieuse et puissante, réelle et personnelle. Ici la manifestation de la gloire de YHWH doit être mise 
en relation avec la venue de la manne. Le terme דוֹב ָּכ, « gloire », pourrait en effet désigner un phé-
nomène, un événement, venant du Seigneur. La descente de la manne, comparée à une pluie ve-
nant des cieux, semble être une démonstration du pouvoir et de la gloire de YHWH
711
. Il est signi-
ficatif, comme le remarque Hans Urs von Balthasar, que dans ce récit « la gloire de Dieu (kabod) 
se montre avant que la parole de Dieu se fasse entendre
712
» ; en effet, la Parole de Dieu sera adres-
sée à Moïse et aux Israélites après la grande théophanie d’Ex 19. Pour mieux saisir les liens tex-
tuels qui associent ces deux thématiques, apparition de la gloire et don de la manne, il nous paraît 
important de regarder l’ensemble des versets 1-15, qui constituent la première partie de ce chapitre 
16
713
, avec premièrement l’annonce de cette nourriture promise par Dieu, puis l’apparition de la 
                                               
709
 Sur l’épisode du don de la manne, cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 189-191 ; 
Claudio ARLETTI, « La manna, cibo rivelatore del patto tra YHWH ed Israele », in Giacomo VIOLI (a 
cura di), E il Verbo si è fatto pane, l’Eucaristia tra Antico e Nuovo Testamento, Assisi, Cittadella ed., 
2009, p. 27-39. 
710
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 202. Sur la formation et l’évolution de la 
notion de Kebod YHWH, selon les divers auteurs bibliques (Y, E, Dtr, P et prophètes), cf. M. CARREZ, 
La gloire de Dieu, …, p. 35-111. 
711
 Cf. C. HOUTMAN, Exodus, vol. 2, …, p. 332-333. 
712
 H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 16. 
713
 Comme le souligne G. VANHOOMISSEN, le chapitre 16 de l’Exode, du point de vue littéraire, est 
complexe et difficile à analyser. L’auteur sacerdotal a laissé sa marque avec la réglementation stricte du 
ramassage de la manne, liée au sabbat (cf. v. 5 et 25). Cf. En commençant par Moïse, …, note 22, p. 191.  
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gloire de YHWH et ensuite la descente depuis les cieux d’une « couche de rosée », devant laquelle 
les Israélites s’étonnent et demandent à Moïse : אוּה ן ָּמ, « qu’est-ce que c’est ? » 
Ex 16,1-15 TM 
 
Trad. littérale 
 ןיִס־רַבְדִמ־ל ֶׁא לֵא ָּרְשִי־יֵנְב תַדֲע־ל ָּכ וֹּאב ָּיַו םִליֵאֵמ וּעְסִיַו
 יִנֵשַה ש ֶׁדֹחַל םוֹי ר ָּש ָּע ה ָּשִמֲחַב י ָּניִס ןיֵבוּ םִליֵא־ןיֵב ר ֶׁשֲא
םִי ָּרְצִמ ץ ֶׁר ֶׁאֵמ ם ָּתאֵצְל 
  וּניִלַיַו] וּנוֹלִיַו[  ֹןרֲהַא־לַעְו ה ֶׁשֹמ־לַע לֵא ָּרְשִי־יֵנְב תַדֲע־ל ָּכ
ר ָּבְדִמַב 
 ץ ֶׁר ֶׁאְב ה ָּוהְי־דַיְב וּנֵתוּמ ןֵתִי־יִמ לֵא ָּרְשִי יֵנְב ם ֶׁהֵלֲא וּרְמֹאיַו
 וּנֵלְכ ָּאְב ר ָּש ָּבַה ריִס־לַע וּנֵתְבִשְב םִיַרְצִמעַֹבש ָּל ם ֶׁח ֶׁל 
 ֵצוֹה־יִכ ל ָּה ָּקַה־ל ָּכ־ת ֶׁא תיִמ ָּהְל ה ֶׁזַה ר ָּבְדִמַה־ל ֶׁא וּנ ָּתֹא ם ֶׁתא
ס ב ָּע ָּר ָּב ה ֶׁזַה 
  ם ֶׁכ ָּל ריִטְמַמ יִנְנִה ה ֶׁשֹמ־ל ֶׁא ה ָּוהְי ר ֶׁמֹאיַוםִי ָּמ ָּשַה־ןִמ ם ֶׁח ֶׁל 
 וּטְק ָּלְו ם ָּע ָּה א ָּצ ָּיְוםוֹי־רַבְד  ךְֵלֵיֲה וּנ ֶׁסַנֲא ןַעַמְל וֹמוֹיְב
יִת ָּרוֹתְב ֹאל־םִא 
  
 ָּהְו לַע ה ֶׁנְשִמ ה ָּי ָּהְו וּאיִב ָּי־ר ֶׁשֲא תֵא וּניִכֵהְו יִשִשַה םוֹיַב ה ָּי
ס םוֹי םוֹי וּטְקְלִי־ר ֶׁשֲא 
   יִכ ם ֶׁתְעַדיִו ב ֶׁר ֶׁע לֵא ָּרְשִי יֵנְב־ל ָּכ־ל ֶׁא ֹןרֲהַאְו ה ֶׁשֹמ ר ֶׁמֹאיַו
םִי ָּרְצִמ ץ ֶׁר ֶׁאֵמ ם ֶׁכְת ֶׁא איִצוֹה ה ָּוהְי 
 
 ר ֶֹׁקבוּ  ם ֶׁתיִאְרוּ ה ָּוהְי דוֹבְכ־ת ֶׁא ם ֶׁכיֵתֹנֻלְת־ת ֶׁא וֹעְמ ָּשְב
יִכ ה ָּמ וּנְחַנְו ה ָּוהְי־לַע )וּנוֹלַת] (וּניִלַת[ וּניֵל ָּע 
 
  ֹלכ  א ֶׁל ר ָּש ָּב ב ֶׁר ֶׁע ָּב ם ֶׁכ ָּל ה ָּוהְי תֵתְב ה ֶׁשֹמ ר ֶׁמֹאיַום ֶׁח ֶׁלְו 
ר ֶֹׁקבַב  ַֹעבְשִל ם ֶׁתַא־ר ֶׁשֲא ם ֶׁכיֵתֹנֻלְת־ת ֶׁא ה ָּוהְי ַעֹמְשִב 
ה ָּוהְי־לַע יִכ ם ֶׁכיֵתֹנֻלְת וּניֵל ָּע־ֹאל ה ָּמ וּנְחַנְו וי ָּל ָּע םִניִלַמ 
  לֵא ָּרְשִי יֵנְב תַדֲע־ל ָּכ־ל ֶׁא רֹמ  א ֹןרֲהַא־ל ֶׁא ה ֶׁשֹמ ר ֶׁמֹאיַו





 partirent d’Elim et toute la communauté des fils 
d’Israël arriva au désert de Sin, qui (est) entre Elim et 
le Sinaï, le quinzième jour du deuxième mois de quand 
ils sortirent du pays d’Égypte. 
2
 Et toute la communauté des fils d’Israël murmura 
contre Moïse et contre Aaron dans le désert. 
3
 Et les fils d’Israël leur dirent : « que ne sommes-nous 
morts par la main de YHWH au pays d’Égypte quand 
nous étions assis près de la marmite de viande et que 
nous mangions du pain à satiété ; pourquoi nous avez-
vous fait sortir vers ce désert pour faire mourir toute 
cette multitude par la famine ? 
4
 Et YHWH dit à Moïse : « Me voici faisant pleuvoir 
pour vous du pain depuis les cieux, et le peuple sortira 
et récoltera la parole du jour en son jour, afin que je le 
mette à l’épreuve : ira-t-il dans ma loi, ou non ? 
5
 Et ce sera dans le sixième jour, lorsqu'ils prépareront 
ce qu'ils auront apporté, ce sera le double de ce qu'ils 
ramasseront jour par jour.  
6 Et dit, Moïse et Aaron, à tous les fils d’Israël :  
le soir vous connaîtrez que YHWH vous a fait sortir du 
pays d’Égypte  
7
 et le matin vous verrez la gloire de YHWH, parce que 
il a entendu vos murmures contre YHWH, car que 
sommes-nous, pour que vous murmuriez contre nous?  
8
 Et Moïse dit : YHWH vous donnera le soir de la vian-
de à manger et le matin du pain à satiété, car a entendu 
YHWH les murmures que vous avez proférés contre lui; 
et nous ? Ce n'est pas contre nous que sont vos mur-
mures, c'est contre YHWH. 
9 
Moïse dit à Aaron : « dis à toute la communauté des 
enfants d’Israël : approchez-vous devant YHWH714, car 
il a entendu vos murmures ». 
                                               
714
 La LXX traduit « approchez-vous devant Dieu » ; cette expression « traduit littéralement un tour ap-
partenant à la tradition sacerdotale ; celle-ci anticipe l’existence du sanctuaire […], avec la “tente de la 
rencontre/du rendez-vous” (“du témoignage” selon la LXX), qui apparaît seulement en Ex 27,21. Ra-
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  ֵא ָּרְשִי־יֵנְב תַדֲע־ל ָּכ־ל ֶׁא ֹןרֲהַא רֵבַדְכ יִהְיַו וּנְפִיַו ל
 הֵנִהְו ר ָּבְדִמַה־ל ֶׁאה ָּוהְי דוֹבְכ ן ָּנ ָּע ֶׁב ה ָּאְרִנ פ 
 רֹמאֵל ה ֶׁשֹמ־ל ֶׁא ה ָּוהְי רֵבַדְיַו  
 ןיֵב רֹמאֵל ם ֶׁהֵלֲא רֵבַד לֵא ָּרְשִי יֵנְב תֹנוּלְת־ת ֶׁא יִתְעַמ ָּש
 ר ֶֹׁקבַבוּ ר ָּש ָּב וּלְכֹאת םִיַבְרַע ָּהם ֶׁח ָּל־וּעְבְשִת ם ֶׁתְעַדיִו  יִכ
ם ֶׁכיֵהלֹ  א ה ָּוהְי יִנֲא 
  ה ֶׁנֲחַמַה־ת ֶׁא סַכְתַו ו ָּלְשַה לַעַתַו ב ֶׁר ֶׁע ָּב יִהְיַור ֶֹׁקבַבוּ  ה ָּתְי ָּה
ה ֶׁנֲחַמַל ביִב ָּס לַטַה תַבְכִש 
  קַד ס ָּפְסֻחְמ קַד ר ָּבְדִמַה יֵנְפ־לַע הֵנִהְו ל ָּטַה תַבְכִש לַעַתַו
ץ ֶׁר ָּא ָּה־לַע רֹפְכַכ 
  וּאְרִיַו ֹאל יִכ אוּה ן ָּמ ויִח ָּא־ל ֶׁא שיִא וּרְמֹאיַו לֵא ָּרְשִי־יֵנְב
 אוּה ם ֶׁהֵלֲא ה ֶׁשֹמ ר ֶׁמֹאיַו אוּה־הַמ וּעְד ָּים ֶׁח ֶׁלַה  ןַת ָּנ ר ֶׁשֲא
ה ָּלְכ ָּאְל ם ֶׁכ ָּל ה ָּוהְי 
10
 Et il fut, comme Aaron parlait à la communauté des 
fils d’Israël et ils se tournèrent vers le désert et voici la 
gloire de YHWH se fit voir dans la nuée 
11
 Et YHWH parla à Moïse en disant : 
12
 « J’ai entendu les murmures des fils d’Israël ; parle-
leur en disant : entre les soirs vous mangerez de la 
viande et au matin vous serez rassasiés de pain et vous 
connaîtrez que je (suis) YHWH votre Dieu. 
13
 Et ce fut le soir, et monta la caille et elle couvrit le 
camp; et, au matin, fut une couche de rosée autour du 
camp. 
14
 Et monta la couche de rosée évaporée, et voici sur la 
surface du désert une chose fine, granuleuse, une chose 
fine comme du givre sur la terre. 
15 Les enfants d'Israël virent et ils se dirent, un homme 
à son frère : Qu'est-ce que cela ? car ils ne savaient pas 
ce que c'était. Moïse leur dit: Cela (est) le pain que 
YHWH vous a donné pour nourriture. 
Le lien textuel entre le pain que le Seigneur fait pleuvoir depuis les cieux et la gloire de 
YHWH se fait par la notation temporelle : au matin. C’est au matin que le peuple verra la gloire de 
YHWH
715
, c’est au matin que la couche de rosée se dépose autour du camp des Israélites. Mais 
encore avant le don de la manne, la gloire de YHWH se fait voir dans la nuée
716
. La mystérieuse 
                                                                                                                                         
chi ne pense pas à cette anticipation et explique : “l’endroit où descendra la nuée”. » BA II, L’Exode, 
note au v. 16,9, p. 182. 
715
 Rachi pose une distinction entre la mention de la gloire au v. 7 et celle du v. 10 : « Et le matin vous 
verrez : Il ne s’agit pas ici de “l’honneur”, étant donné qu’il est écrit plus loin : “et voici que l’honneur 
de Hachem apparut dans la nuée” (v. 10). Mais voici ce qu’il a voulu leur dire : “Ce soir, vous saurez 
qu’Il détient le pouvoir de satisfaire à vos désirs, et Il vous donnera de la viande. Mais Il ne vous en 
donnera pas avec un visage rayonnant, car vous l’avez demandée de manière inconvenante et le ventre 
plein. Quant au pain que vous avez demandé, et ce à des fins nécessaires, vous verrez le matin, quand 
il tombera, la gloire du rayonnement de Sa face. Car Il vous le fera tomber avec amour, au matin où 
l’on dispose du temps pour le préparer, entre deux couches de rosée, comme posé dans un écrin”. » 
716
 Dans le livre des Nombres, après l’expédition en terre de Canaan par des explorateurs, le peuple se 
révolte encore une fois contre Moïse ; la gloire de YHWH apparaît de nouveau dans ce contexte. G. 
Dorival remarque ici un lien intertextuel entre le livre des Nombres et le livre de l’Exode : « Le peuple 
menace de lapider ses chefs. C’est alors que, selon la LXX et la Peshitta, “la gloire de Seigneur se fit 
voir dans la nuée sur la tente du témoignage”. Le TM donne : “la gloire de YHWH se fit voir dans la 
tente du témoignage”. La LXX dépend-elle d’un modèle hébreu différent du TM ? En réalité, notre 
verset se réfère clairement à Ex 16,10 : lorsque le peuple gronde parce qu’il a faim, “la gloire de Sei-
gneur se fit voir dans la nuée”. En ajoutant “dans la nuée”, la LXX marque la continuité de Nb avec 
l’Ex. Elle attire aussi l’attention sur le fait que le lieu normal de la manifestation de la gloire divine est 
la nuée : la gloire de Seigneur n’apparaît donc pas “dans la tente”, comme le dit le TM, mais “sur la 
tente”. Il y a ici une correction de type théologique apportée au TM. Cette exégèse n’est pas propre à 
la LXX : le Pseudo-Jonathan dit que “la gloire de la Shekinah de YHWH apparut dans les nuées de 
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nourriture, que Dieu donne pour rassasier la faim des Israélites au désert, semble être donc étroi-
tement liée à la première apparition biblique de la gloire du Seigneur.  
La mention du terme ב ָּע ָּר, « famine, faim » (v. 3), remémore au lecteur les liens textuels 
avec la racine דבכ, rencontrés précédemment, au début du cycle d’Abraham et dans le roman de 
Joseph. Le lecteur sait déjà que lorsqu’il y danger de famine, YHWH intervient, et son intervention 
est exprimée au moyen de la racine signifiant le poids, l’honneur, la gloire. Dans la Genèse, la 
famine pesante est suivie de la richesse en biens (cf. Abraham, Gn 13,2), puis de la gloire (cf. 
Joseph, Gn 45,13). Ici, pour combler un manque, la famine au désert, YHWH donne au peuple un 
pain venant des cieux, et fait voir aux Israélites sa gloire dans la nuée. 
Au vv. 6 et 11, l’auteur biblique introduit le thème de la reconnaissance : cette fois ce sont 
les fils d’Israël qui, par le don de la manne, doivent reconnaître que YHWH est leur Dieu. Par le 
schéma qui suit, nous allons visualiser ces divers thèmes étroitement liés dans le récit d’Ex 16 :  
v. 3 Murmure des fils d’Israël nostalgie du pain à satiété que l’on mangeait en Égypte ;  
crainte de mourir à cause de la faim/famine 
v. 4 YHWH à Moïse je fais pleuvoir du pain depuis les cieux ;  
une parole à récolter chaque jour ; mise à l’épreuve 
v. 6 Moïse et Aaron au peuple  le soir, vous connaîtrez que YHWH vous a fait sortir du 
pays d’Égypte 
v. 7 Moïse et Aaron au peuple  le matin vous verrez la gloire de YHWH,  
qui a entendu vos murmures  
v. 8 Moïse au peuple YHWH vous donnera  
le soir de la viande pour manger  
et du pain au matin pour être rassasiés 
v. 9-10  Le peuple approche devant YHWH  
la gloire de YHWH se fait voir dans la nuée 
v. 11 YHWH à Moïse Entre les deux soirs vous mangerez de la viande  
et au matin vous serez rassasiés de pain  
et vous connaîtrez que je (suis) YHWH votre Dieu. 
v. 13-14  au soir : les cailles et au matin : la couche de rosée au-
tour du camp (v. 13) ; description de la couche de rosée 
(v. 14) 
                                                                                                                                         
gloire, dans la tente de réunion” ; certes, il ne dit pas “sur la tente”, mais, à partir du moment où la 
gloire apparaît dans les nuées, on comprend qu’elle se manifeste sur la tente. » G. DORIVAL et Olivier 
MUNNICH, « Les phénomènes d’intertextualité dans le livre grec des Nombres », in « ΚΑΤΑ ΤΟΥΣ Ο': Se-
lon les Septante : Trente études sur la Bible grecque des Septante, en hommage à Marguerite Harl, Paris, 
Cerf, 1995, p. 265-266. Cf. aussi BA IV, Les Nombres, p. 67. 
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v. 15 question du peuple 
réponse de Moïse 
אוּה ן ָּמ : « qu’est-ce que c’est ? » 
C’est le pain que YHWH vous a donné pour nourriture 
Le terme ן ָּמ, « manne717 », apparaît 13 fois dans l’AT : 5 fois sans article (Ex 16,31.33 ; Dt 
8,16 ; Jos 5,12 ; Ps 78,24) ; 7 fois avec l’article (Ex 16,35 ; Nb 11,6.7.9 ; Dt 8,3 ; Jos 5,12) ; 1 fois 
avec un suffixe (Ne 9,20). Avec ce mot, les auteurs bibliques désignent la nourriture miraculeuse 
dont les Israélites se nourrirent durant leur marche au désert
718
. Cet aliment prodigieux est appelé 
aussi « pain des cieux » (Ps 105,40), « pain [venant] des cieux » (Ex 16,4), « le froment des 
cieux » (Ps 78,24), « pain des forts » (TM) ou « pain des anges » (LXX ; cf. Ps 78,25), ou tout 
simplement « pain », « nourriture», (cf. Ex 16,8.12.15.22.32)
719
. Le livre de la Sagesse parle de la 
manne comme d’une « nourriture d’anges », comme d’« un pain capable de procurer tous les déli-
ces [ou : « ayant la capacité de toute saveur » ; cf. TOB] et de satisfaire tous les goûts
720
» (cf. Sg 
16,20). 
Le Seigneur, qui a fait sortir les fils d’Israël du pays d’Égypte, les conduit maintenant dans 
le désert et pourvoit à leurs besoins. Les Israélites, face à cette nourriture descendue des cieux et 
qui sera leur nourriture au temps du désert (cf. Jos 5,12), posent une question : qu’est-ce que cette 
chose fine, קַד, jamais vue jusqu’alors? 
« Ex 16 donne une étymologie qui est un jeu de mots plus qu’une explication linguistique : 
“Ils se dirent l’un l’autre, ‘Qu’est-ce cela’ (mân hû), car ils ne savaient pas ‘ce que c’était’ 
(mân hû)” (v.15). La manne se présente comme “quelque chose de menu, de granuleux, de fin 
comme du givre sur le sol” ; “on eût dit de la graine de coriandre”, de couleur blanchâtre avec 
l’aspect de résine (Ex 16,14.31 ; Nb 11,7). Pour la manger, on la broie ou on l’écrase, puis on 
la fait cuire pour en faire des galettes. Elle a “un goût de galette au miel” (Ex 16,31), “le goût 
d’un gâteau à l’huile” (Nb 11,8). Dans le récit d’Ex 16, la manne est présentée comme une 
nourriture merveilleuse : il en reste le souvenir d’un don divin. Le peuple garde peut-être la 
nostalgie des nourritures d’Égypte (Ex 16,3), mais Dieu secourt Israël pour qu’il ne connaisse 
pas la faim (Ex 16,4-5 ; cf. Ne 9,15.20)
721
. »  
                                               
717
 Cf. P. MAIBERGER, art. « ן ָּמ mān », GLAT, vol. V, 2005, col. 146-154. Sur Ex 16, cf. J. COPPENS, 
« Les traditions relatives à la manne dans Exode XVI », in Miscelanea Biblica Andrés Fernández, Estu-
dios Eclesiasticos 1960/34, p. 473-489 ; G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 189-191. 
718
 Cf, Ex 16,31.33.35; Nm 11,6s.9; Dt 8,3.16; Jos 5,1 ; Ne 9,20 ; Ps 78,24a. 
719
 Cf. R. MEYER, « Mάννα », in G. KITTEL, G. FRIEDRICH, GLNT, ed. it. a cura di F. MONTAGNINI, 
G. SCARPAT, O. SOFFRITTI, vol. VI, Brescia, Paideia, 1970, col. 1239-1250. 
720
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, note 18, p. 190. 
721
 Cf. Ibid., p. 189 s. L’auteur fait ensuite remarquer qu’en Nb 11, « on croirait qu’il s’agit d’autre cho-
se : une nourriture au goût insipide, un vrai pain de misère. La manne fait regretter le poisson, les 
concombres, les melons, les laitues, les oignons et l’ail d’Égypte (Nb 11,4-6). C’est une nourriture des 
temps de la famine (Nb 21,5). »  
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L’auteur biblique présente la manne non seulement comme don, mais aussi comme une mi-
se à l’épreuve : YHWH parlant à Moïse de ce pain qu’il fera pleuvoir des cieux, dit aussi qu’il 
s’agit d’une parole à récolter chaque jour, pour tester le peuple : « marchera-t-il, ou non, dans ma 
torah? », cette Torah qui sera donnée lors de l’imposante théophanie de la gloire divine au Sinaï. 
La manne a donc une double caractéristique, elle est don de Dieu, mais elle est aussi une mise à 
l’épreuve de la liberté de l’homme face à l’accueil ou non de la parole de Dieu. YHWH donne des 
instructions à Moïse sur le ramassage de cette nourriture mystérieuse (v. 16) : les Israélites sau-
ront-ils les respecter ?  
Cet aliment que Dieu donne est ajusté à la faim de chacun ; il constitue aussi une limite à la 
convoitise humaine, car chacun aura sa ration quotidienne de manne selon ce qu’il peut en man-
ger ; la manne est aussi une limite à l’accumulation : si on en ramasse plus, elle pourrit !  
« Ces instructions [que YHWH donne à Moïse] portent sur la manière de recevoir le don et tel 
est le test auquel le peuple est soumis. Les fils d’Israël vont-ils laisser libre cours à leur avidi-
té, à leur convoitise, comme lorsqu’ils mangeaient “à satiété” en Égypte ? Ou calmer leur 
faim et entrer dans la reconnaissance de celui qui donne ? 
Tel est bien le sens des propriétés inexplicables de la manne : chacun en a autant que les au-
tres, qu’il en ait ramassé peu ou beaucoup ; elle se corrompt le soir, sauf la veille du sabbat. 
Ce don invite à la confiance : adaptée aux besoins de chacun, la manne est donnée chaque 
jour et seulement pour ce jour-là (vv. 17-18). La récolte doit être double la veille du sabbat. 
Pour l’auteur sacerdotal, le don de la manne est un exemple de plus pour fonder la pratique du 
sabbat au septième jour (vv. 22-26). Quel est le sens de cette prescription sinon de renvoyer 
au donateur ? Les Israélites sauront que c’est YHWH qui a fait sortir son peuple de l’Égypte et 
ils verront la gloire de YHWH (vv. 6-7). Lors du prodige de la Mer, les Égyptiens avaient re-
connu YHWH (Ex 14,4.18). C’est le même Seigneur qui maintenant entend les murmures de 
son peuple et le nourrit : “Vous saurez alors que je [suis] YHWH votre Dieu” (v. 12)722. » 
Dans ce chapitre, où, pour la première fois dans la Bible, apparaît la mention de la gloire de 
YHWH liée au don de la manne, le mot sabbat fait, lui aussi, sa première apparition. La formule est 
redondante, il s’agit d’« un repos de sabbat723, un sabbat de sainteté pour YHWH », en hébreu : 
ןוֹת ָּבַש ה ָּוהיַל ש ֶֹׁדק־תַבַש . Le repos de Dieu au septième jour, est déjà évoqué en Gn 2,1-3, mais le 
mot sabbat apparaît ici et la législation sur ce jour saint sera donnée aux chapitres suivants
724
 (cf. 
Ex 20,8-11 et 31,12-17). 
                                               
722
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 191. 
723
 La LXX intervertit les mots « repos » et « sabbat », traduisant : « Demain, c’est Sabbat, repos saint 
pour le Seigneur… ». Cf. BA II, L’Exode, p. 186.  
724
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, note 23, p. 191. 
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Le chapitre 16 raconte donc une expérience de salut : Israël, avec le don de la manne, fait 
l’expérience d’une intervention salvifique ultérieure de YHWH ; elle peut être comparée à l’action 
du Seigneur lors du passage de la mer. Au chapitre 14, le Dieu d’Israël a annoncé sa glorification 
au fond de la mer, ici la gloire de Dieu, annoncée au matin, apparaît aux fils d’Israël dans la nuée, 
avant que la manne ne soit donnée en nourriture. Nourriture carnée et nourriture mystérieuse sont 
élargies suivant un rythme temporel de soir et matin, rappelant le premier récit de la création. 
Nous pouvons synthétiser ainsi les caractéristiques de ce pain venant d’en haut725 : 
- c’est un pain mystérieux, car son nom est une question : on ne sait pas ce qu’il est; il peut 
être seulement reçu dans la gratuité, car il vient du ciel et non de la terre ; cette manne est 
signe de la Parole qui vient de la bouche de Dieu, du ciel
726
 ; en définitive la manne est un 
pain qui parle ou une parole qui est devenue pain ; 
- la manne est un miracle de l’égalité qu’elle réalise parmi les fils d’Israël : chaque Israélite 
ne peut récolter qu’un ōmer de manne ; elle rassasie chacun selon sa faim ; elle est un si-
gne de l’amour de Dieu qui pourvoit aux besoins réels de chacun ;  
- on ne peut amasser la manne (vv. 19-20), car les réserves accumulées pourrissent ; la 
manne donc est une nourriture que l’on attend et que l’on reçoit, mais on ne la possède 
pas ; il en est de même de la Parole du Seigneur ; 
- la manne est liée au repos sabbatique, car le sixième jour on récolte une portion double, 
qui servira le jour suivant, jour de repos, jour de sabbat ; la récolte de la nourriture ac-
quiert ainsi un rythme liturgique, comme la création de l’univers dans le récit de Gn 1. La 
caractéristique cultuelle et liturgique de cette nourriture est rendue manifeste dans l’ordre 
de Moïse de déposer une ration de manne dans l’arche ; cet ordre est anachronique, car 
l’arche n’a pas encore été réalisée ; déposé dans l’arche, une sorte de tabernacle avant la 
lettre, ce pain du ciel va rester comme un signe de l’œuvre de salut que YHWH a opérée 
pour son peuple, Israël.  
Après avoir porté et engendré son peuple, la gloire de YHWH consiste maintenant dans le 
fait de nourrir son peuple ; le Seigneur réalise cela d’une façon double : en donnant un pain et une 
parole qui descendent des cieux. 
                                               
725
 Je résume ici la partie finale de l’article de Cl. ARLETTI, « La manna … », p. 35-38. 
726
 Cf. Dt 8,3. 
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Des mains « lourdes » et une « lourde » tâche (Ex 17,12 ; 18,18)   
Le texte revient sur la lourdeur de Moïse. On dirait que l’auteur biblique commence cette 
deuxième phase de l’histoire de son héros en le mettant, à nouveau, sous le signe du poids, de la 
pesanteur. À « la bouche et la langue » pesantes d’Ex 4,10, font suite la pesanteur de ses « mains » 
au chapitre 17 (v. 12), puis la lourdeur de la « tâche », littéralement de la « parole » au verset 18 
du chapitre suivant. 
- Ex 17,12 : mains « pesantes » et « confiance »  
Au début du chapitre 17, après avoir murmuré à cause du manque de pain (cf. Ex 16), le 
peuple entame une querelle
727
 contre Moïse, pour le manque d’eau (v. 2). Moïse crie vers YHWH, 
qui lui ordonne de prendre son bâton et de frapper, aux yeux des Anciens d’Israël, le rocher d’où 
vont jaillir des eaux pour étancher la soif des Israélites. Le lieu est appelé
728
 Massa et Meriba, 
deux mots signifiant « Tentation et Contestation » pour indiquer la querelle par laquelle les fils 
d’Israël tentent le Seigneur. Encore une fois le peuple montre qu’il n’a pas confiance en son Dieu : 
« YHWH est-il au milieu de nous, oui ou non ? » Les Israélites, par leurs récriminations, doutent de 
la présence de Dieu au milieu d’eux. C’est la première apparition, dans le corpus biblique, d’une 
question, qui exprime le doute sur l’incroyable présence du Seigneur « au milieu de nous ». YHWH 
a bien montré qu’Il est présent, au milieu du peuple, par les prodiges et les signes accomplis au 
pays d’Égypte. Il a conduit les fils d’Israël hors de ce pays. Il les a sauvés de la puissante armée 
égyptienne, au milieu de la mer, et le peuple a cru « en YHWH et en Moïse, son serviteur » (Ex 
14,31 ; cf. Ps 106,12). Mais Israël, cheminant au désert, rencontre des épreuves liées à la vie dans 
ce lieu inhospitalier : manque d’eau et de pain. La nostalgie de la vie égyptienne s’installe avec le 
désir de manger de la viande, comme autrefois en Égypte.  
Les difficultés qu’on rencontre au désert causent murmures et querelles contre Moïse et 
contre YHWH. Le Seigneur intervient en faisant pleuvoir du pain des cieux pour rassasier Israël. 
Dieu n’abandonne donc pas son peuple : Il leur assure la ration quotidienne de pain ; Il donne de 
la viande, puis de l’eau, par un miracle dont Moïse est l’intermédiaire. Mais les Israélites restent 
incrédules : « Est-ce que YHWH est au milieu de nous, ou non
729
 ? » (cf. Ex 17,7). Ils ont cru au 
                                               
727
 Le peuple a déjà murmuré contre Moïse, après la libération, en 15,24 à cause des eaux amères puis en 
16,2 pour le manque de pain.  
728
 Par YHWH ou par Moïse ? Le verbe n’a pas de sujet explicite, mais le dernier personnage à parler 
c’est le Seigneur. 
729
 En Ex 34,9 nous retrouvons encore le thème sur la bouche de Moïse, mais il s’agira plutôt d’une im-
ploration que ce dernier adresse au Seigneur : « que le Seigneur aille au milieu de nous ». En 1S 4,3, c’est 
l’arche de Dieu que les anciens d’Israël réclament au milieu, au moment de la bataille contre les Philis-
tins; l’expression revient aussi en Jr 14,9 dans la prière du prophète lors d’une sécheresse : « Tu es pour-
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Seigneur et en Moïse, mais, face aux épreuves qui surgissent, ils doutent de la présence puissante, 
vivifiante et salvatrice du Seigneur (cf. Dt 1,32 ; 9,23 ; Ps 78,32 ; 106,24s). Le séjour au désert 
sera pour le peuple, qui a du mal à croire en la présence de YHWH, un apprentissage pour appren-
dre à compter sur Dieu seul
730
. 
Dans le contexte de ce chapitre 17, on rencontre l’adjectif דֵב ָּכ, lorsqu’il est question de la 
guerre des Amalécites contre les Israélites. La narration de cet épisode suit le récit de la querelle 
de Massa et Mériba, de façon assez abrupte, sans aucune transition. Il s’agit ici d’une des dernières 
occurrences de l’adjectif « pesant », dans le livre de l’Exode. Alors que Josué, avec des hommes 
choisis, combat contre Amaleq, Moïse se tient au sommet d’une colline tenant dans la main le 
bâton de Dieu
731
. Il lève une main, puis l’autre, vers le ciel. Les mains de Moïse, levées au ciel, en 
un geste de prière, deviennent « lourdes » :  
WTT
 Ex 17,12 
  
ה ֶׁשֹמ יֵדיִו םיִדֵבְכ  
 וי ָּתְחַת וּמיִש ָּיַו ן ֶׁב ֶׁא־וּחְקִיַו 
 ָּהי ֶׁל ָּע ב ֶׁשֵיַו 
רוּחְו ֹןרֲהַאְו  וי ָּד ָּיְב וּכְמ ָּת 
ד ָּח ֶׁא ה ֶׁזִמוּ ד ָּח ֶׁא ה ֶׁזִמ 
  וי ָּד ָּי יִהְיַוה ָּנוּמ  א  
ש ֶׁמ ָּשַה ֹאב־דַע 
Et les mains de Moïse [étaient] pesantes  
et ils prirent une pierre et ils [la] placèrent sous lui 
et il s’assit sur elle ;  
et Aaron et Hour soutenaient ses mains,  
par ici un et par ici un,  
et il fut ses mains fermeté (confiance)  
jusqu’à ce que se couche le soleil. 
On assiste dans ce verset à une transition étonnante : les mains de Moïse de « pesantes »  
deviennent « fermes
732
», car soutenues par Aaron et Hour. On attendrait ici un adjectif pour quali-
fier les mains de Moïse, mais l’auteur biblique a employé le substantif ה ָּנוּמ  א, signifiant « fermeté, 
honnêteté, fidélité, confiance ». Dans la Bible, le terme fait sa première apparition à cet endroit ; il 
s’agit de l’unique occurrence du mot dans le livre de l’Exode, mais c’est aussi la seule fois où le 
terme est employé d’une façon irrégulière, se référant à des choses, c’est-à-dire aux mains de Moï-
se. Dans tous les autres textes, le mot indique généralement l’attitude intérieure des hommes ou de 
                                                                                                                                         
tant parmi nous, YHWH , et ton nom est invoqué sur nous, ne nous laisse pas » et en Mi 3,11 qui dénonce 
la parole des faux prophètes : « YHWH n’est-il pas parmi nous ? Aucun malheur ne s’abattra sur nous ! »  
730
 « L’interprétation rabbinique, reprise par l’apôtre Paul dans 1Co 10,4, à propos du rocher qui se dé-
plaçait pour suivre le peuple au désert, n’est que le prolongement d’une explication théologique qui 
voit dans ce récit une action miraculeuse de Dieu qui se répète jour après jour, car sa providence est 
permanente, et tant que le peuple est au désert, c’est sur Dieu seul qu’il doit apprendre à compter 
pour subsister et vivre. »  Pour tout le paragraphe, cf. Fr. MICHAELI, Le livre de l’Exode …, p. 151-152. 
731
 Cette chaîne construite revient deux fois dans la Bible, ici et en Ex 4,20. 
732
 La LXX traduit : « et Aaron et Ôr affermissaient ses mains… et les mains de Moïse restèrent affermies 
jusqu’au coucher du soleil. » Le grec crée un écho, qui lui est propre, entre le verbe « affermissaient » 
et l’adjectif « affermies », la où le TM a deux mots différents. BA II, L’Exode, p. 191.  
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Dieu et le comportement qui s’en suit733. Le deuxième emploi de ce terme, dans le Pentateuque, se 
trouve en Dt 32,4 et désigne « le Dieu de fidélité ». On attribue aux mains de Moïse une qualité 
qui est le propre de Dieu. Rachi commente : « Et ses mains furent confiance » et il commente ainsi 
: « Les mains de Mochè se tendaient avec confiance vers le ciel, en une prière assurée et sereine. » 
Le récit nous montre donc les mains de Moïse qui, de « pesantes », par l’aide prêtée par Aa-
ron et Hour, deviennent non seulement « fermes », ce qui implique l’idée de fermeté734, mais plei-
nes de « confiance ». Plusieurs sont les interprétations données à cette attitude corporelle de Moï-
se : elle pourrait souligner, d’une part, le pouvoir de la prière735 et, d’autre part, que la victoire des 
Israélites est liée à cette posture suppliante de Moïse. En effet, l’auteur biblique lie le succès des 
Israélites, dans ce combat, au fait que Moïse lève ou baisse les bras, alternativement : de ses bras 
levés dépend la victoire
736
. À peine Josué a-t-il remporté la victoire sur Amaleq, que Moïse bâtit 
un autel qu’il nomme d’un nom significatif : « YHWH est mon étendard737», יִסִנ ה ָּוהְי  738 (v. 15). Le 
mot סֵנ, « étendard, enseigne, bannière », qui dans l’Ex a un emploi unique, se retrouve encore 
dans le livre des Nombres, où il désigne le serpent de bronze : le saraph, ף ָּר ָּש, que Moïse doit 
placer sur un étendard pour le salut de ceux qui ont été mordus par les serpents au désert. Le mê-
me terme, lié au possessif, יִסִנ, « mon étendard », ne revient qu’en Is 49,22 : c’est YHWH qui dres-
se son étendard vers les peuples. Mais que signifie ce signe dans notre récit ? Pourquoi cet éten-
dard ? Voici le commentaire de Franck Michaeli à ce passage :  
« Moïse monte sur la colline avec le bâton de Dieu à la main […] ; Moïse lève la main et 
Israël est le plus fort ; il abaisse sa main et Amaleq est le plus fort. Mais ensuite, Aaron et 
Hour aident Moïse à lever ses mains, de part et d’autre. On a expliqué ce geste de Moïse 
comme un signe que les Israélites voyaient et qui leur donnait la puissance de combattre, ou 
au contraire les amenait à abandonner la lutte, et on a voulu voir dans ce signe une marque 
analogue au signe de Caïn (Gn 4,15) ou à la lettre taw en forme de croix (voir aussi Ex 12,13 ; 
Ez 9,4). La croix avait une vertu protectrice selon d’antiques coutumes. Si cette explication est 
possible, elle a été orientée ensuite vers une autre explication du geste de Moïse plus confor-
                                               
733
 Sur ce terme, cf. A. JEPSEN, « ןמא …, ’āman, ’ĕmûnâ, ’āmēn, ’ĕmet », in GLAT, vol. I, 1988, col. 681s. 
734
 Cf. H. MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 270. 
735
 « Philon donne des valeurs symboliques diverses à la lourdeur des mains de Moïse […]. Le soutien 
d’Aaron (la parole) et de Ôr (la lumière) désigne l’appui des deux choses les plus nécessaires au sage 
(Leg. III, 45). Philon insiste aussi sur le caractère miraculeux de l’événement (Mos. I, 217-218). 
L’exégèse juive ancienne souligne à ce propos le pouvoir de la prière. ~ Pour les chrétiens, de l’Épitre 
de Barnabé au Moyen Age, la scène figure l’extension des bras du Christ sur la Croix. Origène déjà re-
connaît que le thème est ancien et courant (…) » BA II, L’Exode, note au v. 17,12, p. 191. 
736
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert, …, p. 186. 
737
 La LXX traduit « Seigneur mon refuge », rattachant le terme hébreu יִסִנ, « mon étendard » à une ra-
cine signifiant « fuir » et traduit kataphugḗ, « refuge ». BA II, L’Exode, p. 192. 
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me à la tradition religieuse : les bras de Moïse se levaient dans le geste de la prière adressée à 
Dieu. Tant que Moïse persévérait dans cette supplication, Dieu donnait la victoire à son peu-
ple. S’il relâchait, c’était la défaite
739
. » 
Le geste de Moïse est donc un « signe ». À la question : « YHWH est-il au milieu de 
nous
740
 ? », dévoilant le manque de foi du peuple en YHWH, le récit répond par une image : le 
corps d’un homme, qui, dans son attitude corporelle manifestant sa prière confiante vers Dieu, 
devient pour le peuple un signe de salut et de victoire sur l’ennemi. Le texte nous montre une icô-
ne : le corps de Moïse aux bras levés, au sommet de la colline, en forme de taw
741
. Moïse, 
l’homme de Dieu, l’étendard de Dieu, sauve son peuple de la destruction guerrière, redonnant vie 
et espérance à Israël
742
. Mais si le corps de Moïse se montre comme un signe, s’il est devenu  
l’étendard de Dieu, c’est parce que YHWH est l’étendard de Moïse. La mémoire de cet événement 
victorieux est consignée par Moïse dans un signe sacré visible : un autel recevant le nom « YHWH, 
mon étendard. » Pour Rachi, le nom donné à l’autel rappelle le miracle de la victoire que le Sei-
gneur, par l’entremise de la prière de Moïse, a réalisé pour son peuple : 
« Mochè érigea un autel. Et il appela son nom : “Hachem est ma bannière” » (Chemoth 17, 
15). Non pas que l’autel ait été appelé : « Hachem », mais c’est pour rappeler le miracle qu’il 
a donné ce nom à l’autel, afin de proclamer la louange du Saint béni soit-Il : « Hachem, c’est 
Lui qui est ma bannière ! » 
Au chapitre suivant c’est une autre lourdeur qui va atteindre Moïse : la tache lourde de 
conduire, à travers le désert, le peuple que YHWH lui a confié. 
                                               
739
 Cf. Fr. MICHAELI, Le livre de l’Exode, …, p. 153. 
740 
Le Zohar, attribué à R. Shimon bar Yohaï, interprète la Torah sur un plan mystique. Pour ce der-
nier, il est impossible que le peuple d’Israël sortant d’Egypte ait émis des doutes athéistes. Leur ques-
tion est au contraire toujours hautement spirituelle. Voici le texte du Zohar : « R. Abba a enseigné : 
Pourquoi est-il écrit “le Seigneur est-Il parmi nous ou non ?” Les Israélites étaient-ils des sots pour 
qu’ils ne connaissant pas ces choses ? Ils voyaient pourtant le Présence divine devant eux et les nuées 
de Gloire au-dessus d’eux qui les enveloppaient, ils dirent cependant “le Seigneur est-Il parmi nous ou 
non ?” des hommes qui ont vu l’éclat de la Gloire du Roi sur la mer ! Et nous avons appris qu’une 
servante a vu sur la mer ce qui n’a pas été donné à voir à Ezéchiel et pourtant ils dirent “le Seigneur 
est-Il parmi nous ou non ?” Voici la réponse. Et c’est comme cela qu’a enseigné R. Shimon : Ils ont 
voulu connaître la différence entre deux niveaux de la divinité, l’Ancien le plus occulte parmi ce qui 
est occulte désigné par “aïn” et d’autre part l’Impatient que désigne le Tétragramme (YHWH). C’est 
pourquoi il n’est pas écrit “lo” [la négation classique], mais “aïn”. S’il en est ainsi en quoi ont-ils fauté ? 
Car ils ont opéré une scission entre ces deux manifestations du divin et ont voulu mettre Dieu à 
l’épreuve ainsi qu’il est écrit : “Parce qu’ils ont mis à l’épreuve le Seigneur”. Les Israélites ont dit : “si 
Celui-ci est parmi nous, nous demanderons d’une certaine manière, si Celui-là est parmi nous nous 
demanderons d’une autre manière”. C’est pourquoi immédiatement “Amalek vint”. » Cf. 
http://www.akadem.org/medias/documents/Zohar-Doc5.pdf 
741
 Sur la symbolique de la dernière lettre de l’alphabet hébreu, cf. Fr. MANNS, « Le symbole du Tav », 
in Saveurs bibliques, …, p. 105-110. 
742
 Cf. C. HOUTMAN, Exodus, vol. 2 …, p. 371. 
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- Ex 18,18 : une « lourde » parole et un peuple « pesant » 
Au lendemain de l’Exode, Moïse sillonne le désert avec une masse humaine impressionnan-
te, un peuple, dont il est devenu le chef
743
. La façon dont il s’y prend pour conduire ce peuple est 
exténuante pour lui. Son beau-père Jéthro viendra à son secours, lui proposant comment organiser 
le jugement des affaires des fils d’Israël. Tout cela se déroule au chapitre 18. Le personnage prin-
cipal de ce chapitre est sans doute Jéthro, le beau-père de Moïse. Il est désigné dans le texte par 
son nom propre et par l’appellatif ןֵֹתח, « beau-père », indiquant la relation de parenté avec Moïse. 
Dans ce chapitre, le nom propre וֹרְתִי, « Jéthro », apparu déjà en Ex 3,1 et 4,18, revient 7 fois, et du 
terme « beau-père » on compte 13 occurrences ainsi réparties : la chaîne construite « beau-père de 
Moïse », ה ֶׁשֹמ ןֵֹתח, apparaît sept fois ; quatre fois le mot est uni à un suffixe possessif : וֹנְֹתח, « son 
beau-père » (cf. v. 7, 24, 27) ; une fois on a ךְָנ ֶֹׁתח, « ton beau-père » (v. 6). Toutes ces occurrences 
signalent donc que Jéthro est bien le personnage-clé du récit d’Ex 18. La littérature rabbinique fera 
de Jéthro l’image du païen, qui se convertit et s’agrège au peuple d’Israël. Ce personnage a donné 
son nom à l’une des 54 sections hebdomadaires (parashiot), qui partagent la lecture synagogale du 
Pentateuque sur un cycle annuel, selon les prescriptions du Talmud de Babylone. Un étranger, un 
prêtre païen, donne donc son nom, « Yitro », à une parasha de la Torah
744
. Comment expliquer 
cela ?  
Ainsi que les habitants de Philistie, d’Edom, de Moab et de Canaan, Jéthro a entendu tout 
ce que Dieu a fait pour Moïse et pour Israël, son peuple (cf. 15,14 et 18,1). Comme Amaleq, il 
vient vers Moïse qui est au désert, à la montagne de Dieu (cf. 18,5) ; mais, contrairement à celui-
ci, venu pour mener un combat contre les fils d’Israël (cf. 17,8), Jéthro vient en paix (v. 7) pour 
entendre, de la bouche de Moïse lui-même, les prodiges que YHWH a opérés envers son peuple. 
Jéthro, un prêtre païen, se réjouit de l’œuvre salvifique accomplie par le Seigneur et proclame sa 
foi en YHWH. Ses paroles sont une véritable profession de foi : « Béni YHWH, qui vous a délivrés 
de la main de Pharaon … maintenant je connais que YHWH est plus grand que tous les dieux. » 
(cf. v. 10-11). Cette confession de foi est suivie aussitôt d’une action rituelle : Jéthro offre un ho-
locauste et des sacrifices au Dieu d’Israël. Aaron et les Anciens du peuple se joignent à lui « pour 
manger du pain devant Dieu » (v. 12). Rachi commente ainsi ces dernières paroles : « Devant ha-
Elohim : d’où l’on déduit que celui qui participe à un repas, où sont assis des sages en Tora, est 
comme s’il contemplait l’éclat de la chekhina (Mekhilta). » Jéthro, ayant reconnu YHWH comme 
étant supérieur à tous les autres dieux, entre dans une communion profonde avec le Dieu d’Israël, 
manifestée par ce repas sacrificiel. 
                                               
743
 Cf. A. NEHER, Moïse, …, p. 113. 
744
 Cf. BA IV, Les Nombres, p. 193. 
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C’est seulement le lendemain que le beau-père de Moïse745, voyant comment ce dernier ju-
ge son peuple, demande des explications et intervient en disant : 
WTT
 Ex 18,18 
  
ֹלבִת ֹלב ָּנ ךְ ָּמִע ר ֶׁשֲא ה ֶׁזַה ם ָּע ָּה־םַג ה ָּתַא־םַג  
ךְָמִמ דֵב ָּכ־יִכ ךָ ֶׁדַבְל וֹּהשֲע לַכוּת־ֹאל ר ָּב ָּדַה 
Epuiser tu t’épuiseras, aussi toi et aussi ce peuple 
avec toi, car trop pesante pour toi la parole (la 
tâche), tu ne pourras la faire toi seul. 
Voici tout d’abord le commentaire de Rachi à ce verset :  
« T’épuiser, tu t’épuiseras : ainsi que le rend le Targum Onquelos. C’est une expression évo-
quant l’idée de “flétrir”, en français médiéval : “fleistrir”, comme dans : “et la feuille s’est flé-
trie” (Jr 8,13), “comme la feuille se flétrit pour se séparer de la vigne” (Is 34,4), parce qu’elle 
s’est racornie sous l’effet de la chaleur et sous l’action du gel. Sa force s’est affaiblie et elle 
s’est épuisée. Car la chose est trop lourde : son poids est plus lourd que ne peut en supporter 
ta force. »  
L’épuisement de Moïse est comparé par Rachi à une image très parlante : comme une feuil-
le se flétrit à cause de la chaleur ou du gel, ainsi Moïse se flétrit sous le poids de la charge. En Ex 
18,18, c’est le beau père de Moïse, Jéthro, qui désigne donc comme « lourde, pesante » la tâche de 
conduire le peuple ; le texte parle, littéralement, de la parole, le mot ר ָּב ָּד pouvant signifier aussi 
l’affaire, la chose. Puis, il donne des conseils sur la manière de gouverner Israël sans s’épuiser : 
Moïse doit associer à la charge de guide du peuple des hommes vaillants qui craignent Dieu, des 
hommes de vérité détestant le gain injuste, afin que la charge de gouvernement soit répartie sur 
eux et que Moïse soit allégé de ce poids (cf. v. 21-22). Le rôle, assumé par Jéthro dans ce récit, est 
bien décrit par Jacques Cazeaux : 
« Ce n’est pas Yahvé qui enseigne à Moïse le système démultiplié de la justice ; ce n’est pas 
de l’intérieur du Peuple que surgit soit un conflit soit une idée qui décide Moïse à établir des 
relais. C’est Jéthro qui est fait le catalyseur de l’opération : il arrive, il repart, il a dicté la 
constitution
747
. »  
Or Jéthro est un Madianite, il est prêtre en son pays, il est étranger à Israël ; mais le beau-
père de Moïse est un homme qui désormais connaît YHWH. Voilà pourquoi, il est entré en com-
munion avec le Seigneur et il a mangé devant le Dieu d’Israël. Mais ce prêtre païen, étranger à 
Israël, a contemplé et confessé l’éclat de la présence de YHWH au milieu des Israélites. 
                                               
745
 Il est intéressant de remarquer qu’à partir du v. 14 l’auteur biblique parle de Jéthro en employant 
uniquement les formules « beau-père de Moïse » et « son beau-père » (cf. v. 14 ; 15 ; 17 ; 24 ; 27). 
746
 Lit. la parole/la chose. La LXX traduit « (…) L’expression “cette affaire est lourde… ” affai-
blit un peu l’hébreu cependant (TM : “trop lourde”) ».  Cf. BA II, L’Exode, note au v. 18,18 p. 196. 
747
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert, …, p. 186-187. 
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Dans le texte parallèle de Nb 11,14
748
, c’est Moïse qui adresse une plainte à YHWH et c’est 
le Seigneur, et non Jéthro, qui intervient pour résoudre une crise
749
, qui, partant d’une requête 
alimentaire – manger de la viande et non seulement du « pain céleste » –, dévoile la question poli-
tique sous-jacente : comment gouverner un peuple si « pesant » ? Il s’agit de la première occur-
rence de l’adjectif דֵב ָּכ dans le livre des Nombres750. On peut remarquer une légère différence 
entre le texte hébreu et le texte grec de la LXX : 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
 
 ה ֶׁזַה ם ָּע ָּה־ל ָּכ־ת ֶׁא תאֵש ָּל יִדַבְל יִכֹנ ָּא לַכוּא־ֹאל 
 יִכדֵב ָּכ יִנ ֶׁמִמ 
Je ne peux moi, moi seul, porter tout ce peuple, 
car (il est) pesant pour moi. 
οὐ δυνήσομαι ἐγὼ μόνος φέρειν τὸν λαὸν 
τοῦτον ὅτι βαρύτερόν μοί ἐστιν τὸ ῥῆμα 
τοῦτο  
Je ne pourrai pas, à moi seul, porter ce peuple, car 
c’est là chose trop lourde pour moi751.  
Cette disparité peut s’expliquer par une harmonisation avec Ex 18,18 que les traducteurs du 
livre des Nombres ont aménagée ici
752
. Le récit de Nb 11, où s’articulent de nombreux motifs, 
renoue en effet avec les épisodes narrés en Ex 16
753
 et Ex 18. Le peuple s’est lassé de manger uni-
quement de la manne, cette nourriture donnée par Dieu et qui a le goût « d’un biscuit à l’huile » 
(v. 9). Les fils d’Israël, ayant la nostalgie de la nourriture variée qu’ils mangeaient en Égypte, 
réclament de la viande. Avec le motif de la nourriture, carnée et végétale, réapparaît la question de 
la présence du Seigneur au milieu de son peuple. C’est YHWH qui, parlant à Moïse, signale que le 
                                               
748
 Cf. aussi Dt 1,9. Dans ce verset, l’idée de poids n’apparaît pas. Moïse dit simplement : « Je ne peux pas 
à moi tout seul vous porter » ; sur la paracha, cf. le commentaire de Franklin RAUSKY, Beaalote'ha: le 
monopole du divin,  http://www.akadem.org/sommaire/paracha/5773/paracha/beaalote-ha-le-
monopole-du-divin-06-05-2013-52460_4449.php 
749
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert …, p. 454. 
750
 La deuxième occurrence de l’adjectif  דֵב ָּכ dans le livre des Nombres revient en 20,20 : Moïse 
n’obtient pas du roi d’Édôm l’autorisation de traverser son pays. Cf. BA IV, Les Nombres, 1994, p. 
393. 
751
 « “ce peuple” – TM “tout ce peuple”. ~ “c’est là chose trop lourde pour moi”, littéralement : « trop 
lourde pour moi est cette chose” – TM “[il est] trop lourd pour moi”. Cf. BA IV, Les Nombres, 1994, 
p. 290.  
752
 « 11, 14 et 17 : l’institution des soixante-dix anciens contient deux échos à Ex 18,13-26 ; au verset 14, 
le plus de la LXX tò rhêma toûto résulte d’une harmonisation avec Ex 18,18, où Iothor, le beau-père de 
Moïse, lui dit au moment où il va juger le peuple : “cette affaire est trop lourde pour moi” ; au v. 17, le 
verbe sunantilambánesestai, “aider quelqu’un à prendre en charge quelque chose”, rappelle l’emploi du 
même verbe en Ex 18,22 : de même que, grâce aux conseils de Iothor, Moïse institue des juges pour 
l’aider à juger le peuple, de même ici, grâce à Seigneur, Moïse va s’entourer de soixante-dix anciens 
pour l’aider à prendre en charge le peuple. » BA IV, Les Nombres, 1994, p. 67. 
753
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert …, p. 446-447. Sur Nb 11, cf. tout le chapitre « Caille et 
prophétie », p. 445-456. 
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refus de la manne, cette nourriture qui descend sur le campement avec la rosée (v. 9), équivaut au 
rejet du Seigneur lui-même : « vous avez rejeté YHWH qui est au milieu de vous » (v. 20). La man-
ne, cet aliment qui a l’aspect du bdellium754, est donc un signe de la présence de Dieu au milieu 
d’Israël. La refuser, c’est refuser le Seigneur. Le peuple, repoussant le don du pain qui descend 
des cieux, saura-t-il accepter et vivre selon la Parole qui descendra des cieux ? 
Après la querelle du peuple, qui pleure, « chacun dans sa famille et devant sa tente » (cf. v. 
10), YHWH se met en colère. Alors Moïse adresse sa lamentation au Seigneur : « … pourquoi 
m’as-tu imposé la charge de tout ce peuple ? » Moïse parle donc du peuple comme d’une charge, 
d’un fardeau, qui lui a été imposé. Le terme א ָּשַמ, indique « ce que l’on porte », c'est-à-dire « le 
poids, la charge
755
» posée sur quelqu’un ; de ce terme on trouve une seule occurrence dans le livre 
de l’Exode, indiquant la lourde charge, sous laquelle un âne peut succomber (cf. Ex 23,5). Dans ce 
chapitre 11 des Nombres, le mot revient deux fois pour signaler la charge du peuple
756
, portée par 
Moïse et puis partagée, après le don de l’Esprit, sur les soixante-dix Anciens.   
Aux versets 12-13, la plainte de Moïse se poursuit par des questions pressantes: « Ai-je, 
moi, conçu ce peuple ? L’ai-je, moi, enfanté ? Dois-je, moi, le porter sur mon sein comme une 
nourrice porte un enfant ? Où trouver, au milieu du désert, de la viande pour ce peuple en 
pleurs ? » (cf. v. 12-13). Le gémissement de cet homme accablé culmine dans notre verset : « Je 
ne peux, moi, moi seul, porter ce peuple : il est trop pesant
757
 pour moi. » Le texte insiste sur la 
solitude de Moïse dans la charge, reçue du Seigneur, de conduire le peuple. 
YHWH vient en aide à cet homme, qui « se plaint d’avoir à porter un peuple insupporta-
ble
758
», en lui demandant de rassembler soixante-dix hommes parmi les Anciens d’Israël. Ce sera 
ensuite le Seigneur qui, descendant dans la nuée (cf. v. 17 et 25), prélèvera de l’esprit qui est sur 
Moïse et en donnera aux Anciens, afin que ces hommes reçoivent une aide pour porter avec Moïse 
                                               
754
 Le bdellium, pour certains, est une gomme aromatique tirée de la sève d'un arbre, pour d'autres, c'est 
une pierre précieuse comme une agate, une perle. 
755
 Sur ce terme, cf. H.-P. MÜLLER, « א ָּשַמ maśśā’ », GLAT, vol. V, 2005, col. 369-375. 
756
 La LXX parle, par contre, de l’« élan du peuple »: « le mot “élan” (hormḗ), au lieu du TM “charge”, 
s’explique par référence à Ex 32,22, où, dans la LXX, au moment de l’épisode du veau d’or, Aaron 
supplie Moïse de ne pas se mettre en colère : “car tu sais l’emportement [hórmēma] de ce peuple” ; 
Moïse étant celui qui connaît l’emportement du peuple, la charge du peuple n’est rien d’autre que son 
aptitude à canaliser son élan ou son emportement dans le sens voulu par Seigneur ». Cf. BA IV, Les 
Nombres, p. 67 ; cf. aussi G. DORIVAL, « Les phénomènes d’intertextualité dans le livres grec des 
Nombres », in G. DORIVAL et O. MUNNICH, « ΚΑΤΑ ΤΟΥΣ Ο': Selon les Septante …, p. 262-263. 
757
 En Nb 20,20 c’est le peuple d’Edom qui est défini comme « pesant » ou, selon les traductions, « nom-
breux ». 
758
 Cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du désert …, p. 447. 
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le fardeau que constitue la conduite du peuple
759
. Le thème du partage de la charge de ce peuple 
très lourd s’enrichit d’un autre motif : le partage de l’esprit qui est sur Moïse et que le Seigneur 
donne à ces hommes choisis parmi les Anciens du peuple (vv. 16-17 et 24-25). Lorsque l’esprit 
reposera sur eux, ils parleront comme des prophètes (v. 25).  
Si d’une part Moïse est aidé dans la tâche de gouvernement par l’adjonction de soixante-dix 
Anciens
760
, d’autre part il n’est pas diminué de son esprit prophétique. Le midrash Bemidbar Rab-
bah, en effet, affirme que le don de l’esprit est comparable à une bougie qui communique sa 
flamme à d’autres bougies : la lumière de sa flamme n’en est pas diminuée. Chez Origène on re-
trouve la même idée, comme le souligne Gilles Dorival : « Moïse et l’Esprit qui est en lui sont 
comme une lampe très brillante, à laquelle Dieu en a allumé soixante-dix autres ; l’éclat de la 




Pour conclure, en Ex 18 et Nb 11, il est question de la tâche pesante ou du peuple qui, 
comme un fardeau, pèse sur Moïse. En Ex 18, Jéthro, un homme qui a reconnu la puissance de 
YHWH, intervient pour aider Moïse dans la mise en place d’un système de gouvernement et de 
jugement du peuple. En Nb 11, c’est YHWH lui-même qui donne un secours à l’homme qu’il a 
choisi pour cette tâche. Cela YHWH le réalise par le partage de l’Esprit de Moïse sur les soixante-
dix Anciens, qui désormais seront associés à Moïse dans la charge de conduire le peuple. 
3. La théophanie au Sinaï (Ex 19) 
Une nuée « pesante » (Ex 19,16) 
Le récit d’Ex 19 raconte la grande théophanie du Sinaï, au cours de laquelle YHWH se mani-
feste au peuple d’Israël, avant de lui donner la charte de l’alliance, les Dix Paroles, (Ex 20).  
En 19,11, YHWH annonce à Moïse qu’il « descendra aux yeux de tout le peuple sur la mon-
tagne du Sinaï ». La théophanie est décrite aux versets 16-20 qui, comme le signale Claude Wie-
                                               
759
 La LXX, comme précédemment au v. 11, traduit : « ils t’aideront à prendre en charge l’élan du peu-
ple » ; en Ex 18,20 on retrouve le même verbe grec employé ici : « de même que grâce aux conseils de 
Iothor, Moïse institue des juges pour l’aider à juger le peuple, de même ici, grâce à Seigneur, Moïse va 
s’entourer de soixante-dix anciens pour l’aider à prendre en charge le peuple. » Cf. BA IV, Les Nom-
bres, p. 67 ; cf. aussi G. DORIVAL, « Les phénomènes d’intertextualité dans … Nombres », …, p. 263. 
760
 Sur l’Esprit de Moïse, donné non seulement aux soixante-huit Anciens qui se sont regroupés autour 
de la Tente, mais également à Eldad et Médad restés dans le camp, cf. J. CAZEAUX, La contre-épopée du 
désert …, p. 446-449. 
761
 Cf. BA IV, Les Nombres, p. 294. 
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ner, constituent le « point culminant de tout le livre
762
», ce qui dévoile une structure du livre de 
l’Exode en sept parties763 : 
1 – La libération annoncée (1-6,27) : l’oppression en Égypte 
2 – La libération retardée (6,28-11) : les plaies et le refus de Pharaon 
3 – La libération réalisée (12-16) : Pâque et le miracle de la Mer 
4 – L’alliance au Sinaï (17-24,11) avec au centre  
la Théophanie (19) et les Dix Paroles (20) 
5 – La présence annoncée (24,12-31) : révélation du projet de la Demeure  
6 – La présence retardée (32-34) : crise du Veau d’or 
7 – La présence réalisée (35-40) : construction de la Demeure,  
      consacrée par la présence de YHWH dans la Demeure 
Les auteurs bibliques, pour décrire la manifestation de Dieu, emploient la métaphore de 
l’orage (19,16.19) : des voix (tonnerres), des éclairs, une nuée lourde, du feu. Ces phénomènes 
naturels deviennent le signe de la grandiose manifestation du Seigneur
764
. Une terminologie de 
type volcanique est également présente, dans le récit (19,18 ; cf. 24,15-17). Il s’agit là, comme le 
note Guy Vanhoomissen, d’un vocabulaire théologique et non météorologique ou géologique765. 
Les images utilisées et les conceptions religieuses subjacentes à ce texte font parties d’un fond 
commun très ancien
766
 que les auteurs du livre reprennent et réinterprètent pour décrire 
l’indicible : la manifestation éclatante de YHWH à son peuple.  
                                               
762
 C. WIENER, Le livre de l’Exode, CEv 54, 1985, p. 35. 
763
 J’emprunte ici, en l’adaptant, la structure proposée par G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moï-
se, …, p. 152, qui, à son tour, la reprend de E. ZENGER, Israel am Sinai, Altenberge, 1982 et de C. 
WIENER, Le livre de l’Exode, …, p. 11-12. 
764
 « Cette section raconte la théophanie proprement dite, mais en juxtaposant deux représentations : 
aux versets 16 et 19 (avec le nom divin Élohim), le tonnerre, les éclairs et la nuée évoquent l’orage, 
tandis que le verset 18 (avec le nom divin de YHWH) décrit plutôt une éruption volcanique (fumée, feu 
et fournaise, tremblement de la montagne). La manifestation orageuse est le plus souvent considérée – 
avec raison – comme d’origine élohiste, et notamment à cause de l’emploi du nom divin ; quant à 
l’évocation du volcan, elle est en général attribuée à J. » Jacques VERMEYLEN, « Théophanie, Purifica-
tion et Liturgie. À propos de Ex 19,10-25 », in R. KUNTZMANN, Ce Dieu qui vient, Études sur l’Ancien 
et le Nouveau Testament offertes au Professeur Bernard Renaud, « Lectio Divina 159 », Paris, Cerf, 1995, 
p. 112-130, ici p. 120 ; Cf. aussi Bernard RENAUD, La Théophanie du Sinaï : Ex 19-14, Exégèse et Théolo-
gie, « Cahiers de la Revue Biblique 30 », Paris, Gabalda, 1991, p. 111. 
765
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 153. 
766
 « Dans les textes ougaritiques, Baal, le grand dieu cananéen, se manifeste dans la foudre, la lumière 
des éclairs, la course des nuages. La Bible utilise les mêmes métaphores pour parler de la manifestation 
et de la présence divine, que ce soit dans la nature ou dans le temple de Sion (cf. Ps 18 ; 29 ; 50 ; 97 ; 
104). Comme Baal, YHWH est le “Chevaucheur des nuées” (Ps 68,5). Comme Baal, sa voix est celle du 
tonnerre (Ps 18,14 ; 29,3-4 ; 68,34 ; 77,19 ; Jb 37,2-5 ; Ha 3,10-11). Comme le dieu d’Ugarit, YHWH dé-
crète au milieu de la cour des dieux (Ps 82,1) et son temple à Jérusalem remplace “les cimes lointaines 
du Çaphôn” (Ps 48,3). De tels emprunts et ressemblances s’expliquent : YHWH, le Dieu du désert, a 
supplanté les dieux phéniciens ou cananéens et, dans une première phase de la tradition, s’est appro-
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C’est au cœur de la structure du livre, à peine présentée, qu’apparaît en Ex 19,16, la derniè-
re occurrence de l’adjectif דֵב ָּכ indiquant la « nuée pesante » sur la montagne du Sinaï. Le verset 
décrit deux réalités, à travers lesquelles Dieu se manifeste : d’une part, une nuée épaisse qui appa-
raît sur la montagne et, d’autre part, une voix puissante. Ainsi la nuée « pesante » est étroitement 
associée à la voix de trompe, très « forte ». Nous retrouvons, pour la dernière fois dans le même 
verset, les deux adjectifs, דֵב ָּכ et ק ָּז ָּח, rapprochés ici pour indiquer l’incroyable manifestation de 
Dieu, lors de sa révélation au Sinaï : YHWH apparaît dans une lourde nuée et parle d’une voix 
forte. Puisque la nuée est employée ici, par l’auteur biblique, comme un élément essentiel de la 
théophanie, il nous paraît important, avant de nous atteler à discerner le rôle de la nuée en Ex 19, 
de présenter les mots que la Bible emploie pour parler de ces phénomènes atmosphériques que 
sont les nuages. 
- « Nuée » et « nuages »  
En hébreu, à coté du mot ן ָּנ ָּע, on rencontre d’autres termes pour désigner le phénomène des 
nuages, le vocabulaire biblique étant assez riche à ce propos
767
. Il s’agit des mots suivants : ל ֶׁפ ָּרֲע, 
indiquant un « nuage sombre et épais
768
» ; ב ָּע, pour signaler un « nuage dense, chargé de 
pluie
769
» ; םיִק ָּחְש, au pluriel, pour désigner des « nuages élevés770». Les divers auteurs bibliques 
emploient tous ces mots comme des métaphores, des signes, de la révélation de YHWH ; de tous 
on souligne le « caractère ombreux
771




                                                                                                                                         
prié leurs attributs et leur façon de se manifester. » G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, 
p. 153. 
767
 Sur le sujet, cf. E. MANNING, « La Nuée dans l’Écriture », Bible et Vie chrétienne, 1963/54, p. 51-64, 
et l’étude de Ph. REYMOND, L’eau, sa vie, et sa signification dans l’Ancien Testament, Supplements to 
Vetus Testamentum, 6, Leiden, Brill, 1958, p. 234-238. 
768
 Cf. surtout Ex 20,21 ; Dt 4,11 ; 5,22 ; Ps 18,10 ; 97,2 ; 1 R 8,12 ; Jb 22, 13. 
769
 Cf. surtout Ex 19,9 ; Ps 18,12 ; 104,3 ; Is 14,14 ; 19,1 ; Jb 22,14 ; 36,29 ; 37,11.16. Le mot revient 30 
fois dans la Bible, principalement dans des textes poétiques ; seules 3 occurrences reviennent en des 
textes narratifs (Ex 19,9 ; 1 R 18,44.45). Sur ce mot, cf. B. HOLMBERG, « ב ָּע ‘āb », in GLAT, vol. VI, 
2006, col. 335-340. 
770
 Cf. Dt 33,26 ; Ps 18,12 ; 68,35 ; 77,18 ; 78,23 ; 89,7.38 ; 108,5 ; Pr 3,20 ; 8,28 ; Jb 35,5 ; 37,21 ; 38,37. 
771
 Cf. G. AUZOU, De la servitude au service, …, p. 210. 
772
 Cf. surtout Gn 15,17 ; Ex 19,18 ; 20,18 ; Ps 18,9 ; Is 4,5 ; 6, 4. Le mot ןַש ָּע, « fumée », qui apparaît 
pour la première fois en Gn 15,17 lors de la célébration de l’alliance que Dieu fait avec Abram, revient 
3 fois en Ex 19,18 pour décrire la théophanie du Sinaï : la montagne est toute en fumée et sa fumée 
monte comme la fumée d’une fournaise, alors que la montagne tremble violemment. Le verset semble 
décrire une éruption volcanique. Ps 104,32 se réfère à la montagne fumante d’Ex 19,18 et, en Ps 144,5, 
le psalmiste prie afin qu’un tel événement puisse se répéter. Cf. R. NORTH, «ןַש ָּע ‘āšān », in GLAT, 
vol. VI, 2006, col 1108. 
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Le terme ן ָּנ ָּע, « nuage, masse nuageuse, nuée », revient 87 fois dans le TM. Le mot est pré-
sent 20 fois dans le récit exodique, où il indique toujours la présence mystérieuse et voilée de 
Dieu. Le mot, rendu dans la LXX par νεφέλη et dans la Vulgate par nubes, dérive du verbe anan 
signifiant « couvrir », d’où provient « l’association habituelle avec l’ombre portée par la nuée773. » 
Dans la majorité des emplois, ן ָּנ ָּע, désignant les nuages dans leur ensemble ou le brouillard en tant 
qu’amas étendu et impénétrable774, est utilisé dans un sens métaphorique, comme signe de la pré-
sence de Dieu. Le Seigneur apparaît dans les nuages, qui sont des manifestations associées à la 
tempête et aux forces primordiales. Les descriptions des théophanies, où apparaissent des nuages, 
concernent surtout les traditions de l’Exode et celles du séjour d’Israël au désert : la manifestation 
de YHWH dans le nuage est donc un des traits caractéristique du récit exodique
775
. Selon B. Holm-
berg, le terme דוֹב ָּכ, « gloire », est combiné en P avec le terme ן ָּנ ָּע, « nuée », la gloire de Dieu se 
manifestant dans la nuée (Ex 16,10 ; Ez 10,3 ; 1R 8,10 = 2Ch 5,13s.). La nuée signale donc la pré-
sence de Dieu et, en même temps, en voile la splendeur
776
. 
L’expression d’Ex 19,16 : ר ָּה ָּה־לַע דֵב ָּכ ן ָּנ ָּעְו, « et une nuée pesante sur la montagne », est un 
hapax du TM. La LXX traduit la formule par νεφέλη γνοφώδης, « nuée ténébreuse », en adap-
tant au contexte « la valeur métaphorique de l’hébreu kābad ». Là où l’hébreu accentue l’aspect de 
poids, de pesanteur, le grec souligne l’aspect d’obscurité, d’épaisseur. Le terme employé en grec 
est « gnophōdēs, dérivé de gnóphos, “ténèbres” », le traducteur grec crée ainsi un lien textuel avec 
Ex 20,21 : Μωυσῆς δὲ εἰσῆλθεν εἰς τὸν γνόφον οὗ ἦν ὁ θεός, « Moïse entra dans la ténè-




La LXX rend ici par γνόφος le terme hébreu ל ֶׁפ ָּרֲע, qui apparaît pour la 
première fois dans la Bible à cet endroit. Le mot désigne la « nuée obscure », c’est-à-dire 
« l’obscurité » due à des phénomènes nuageux778. Le verset décrit Moïse s’approchant de la nuée 
obscure, épaisse, où est Dieu. Un écho de la théophanie sinaïtique, où Dieu apparaît dans la nuée 
épaisse, se retrouve en plusieurs textes bibliques (Dt 4,11 ; 5,22 ; 2S 22,10 ; 1R 8,12 = 2Ch 6,1 ; 
Ps 18,12 ; 97,2). Dieu se drape donc dans un manteau d’épais nuages, mais également dans un 
manteau de lumière comme le chante le psaume Ps 104,2
779
 (cf. aussi Ha 3,4). 
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 Cf. G. AUZOU, De la servitude au service, …, p. 210. 
774
 Cf. E. JENNI, C. WESTERMANN, DTAT, vol. 2, col. 316. 
775
 Cf. A. OEPKE, « νεφέλη, νέφος », GLNT, vol. VII, col. 916. 
776
 Je suis ici D.N. FREEDMAN, B.E. WILLOUGHBY, « ן ָּנ ָּע ‘ānān », GLAT, vol. VI, 2006, col. 914-919. 
777
 Pour ce paragraphe, cf. BA II, L’Exode, p. 202 et 212.  
778
 Cf. M. MULDER, « ל ֶׁפ ָּרֲע ‘ărāfel », in GLAT, vol. VI, 2006, col. 1060-1065. 
779
 Cf. É. BEAUCAMP, « Orage et nuée, signes de la présence de Dieu dans l’histoire », Bible et vie chré-
tienne, 1953/3, p. 43. 
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Le lien textuel, que l’auteur biblique tisse en Ex 19,16 entre le mot « nuée » et l’adjectif 
« pesant », nous conduit à regarder de plus près cette mystérieuse « nuée », en nous intéressant 
aux premières occurrences de ce mot dans le livre de l’Exode. 
- La « nuée » en Ex 13-16 
Le terme ן ָּנ ָּע, « nuée », fait son apparition en Ex 13,21.22. Au moment où les fils d’Israël 
sortent du pays d’Égypte, YHWH se met à leur tête, ouvrant la marche du peuple. Le texte dit litté-
ralement : « Il va devant eux », le jour dans une colonne de nuée, et la nuit dans une colonne de 
feu. L’auteur biblique a consacré deux versets pour souligner cette présence de YHWH conduisant 
le peuple de jour et l’éclairant dans la marche de nuit. Puis, en Ex 14, on mentionne trois fois la 
colonne de nuée, qui devient une seule chose avec la colonne de feu au v. 24.  




 ם ֶׁהיֵנְפִל ךְֵֹלה ה ָּוהיַום ָּמוֹי 
ן ָּנ ָּע דוּמַעְב  ךְ ֶׁר ֶׁדַה ם ָּתֹחְנַל 
 ה ָּלְיַלְושֵא דוּמַעְב  ם ֶׁה ָּל ריִא ָּהְל 
ה ָּלְי ָּל ָּו ם ָּמוֹי ת ֶׁכ ֶׁל ָּל 
Et YHWH allant devant eux, le jour, 
dans une colonne de nuée pour les conduire en chemin,  
et la nuit, dans une colonne de feu pour les éclairer, pour 
aller de jour et de nuit.  
WTT
 Ex 13,22 
 שיִמ ָּי־ֹאלן ָּנ ָּע ֶׁה דוּמַע ם ָּמוֹי  
 שֵא ָּה דוּמַעְו ם ָּע ָּה יֵנְפִל ה ָּלְי ָּל
 
La colonne de la nuée ne s’éloignait pas le jour  




 םיִהלֹ  א ָּה ךְַאְלַמ עַסִיַו 
 לֵא ָּרְשִי הֵנֲחַמ יֵנְפִל ךְֵֹלהַה 
 עַסִיַו ם ֶׁהיֵרֲחַאֵמ ךְ ֶׁלֵיַון ָּנ ָּע ֶׁה דוּמַע  
 דֹמֲעַיַו ם ֶׁהיֵנְפִמם ֵּֽ ֶׁהיֵרֲחַאֵמ 
 
Et partit le messager de Dieu,  
celui qui allait devant le camp d’Israël et il alla derrière 
eux et partit la colonne de nuée,  




 לֵא ָּרְשִי הֵנֲחַמ ןיֵבוּ םִיַרְצִמ הֵנֲחַמ ןיֵב ֹאב ָּיַו 
 יִהְיַון ָּנ ָּע ֶׁה  ךְ ֶֹׁשחַהְוה ָּלְי ָּלַה־ת ֶׁא ר ֶׁא ָּיַו  
ה ָּלְי ָּלַה־ל ָּכ ה ֶׁז־ל ֶׁא ה ֶׁז בַר ָּק־ֹאלְו 
Et elle vint entre le camp de l’Égypte et le camp d’Israël  
et fut la nuée et l’obscurité, et elle éclaira la nuit 
et l’un ne s’approcha pas de l’autre toute la nuit780. 
                                               
780
 La TOB traduit ainsi : « Elle s’inséra entre le camp des Égyptiens et le camp d’Israël. Il y eut la nuée, 
mais aussi les ténèbres ; alors elle éclaira la nuit. Et l’on ne s’approcha pas l’un de l’autre toute la 
nuit ». Voici la note à ce verset : « La trad. essaie de rendre le texte hébreu massorétique. Les versions 
anciennes sont très divergentes. Gr. Septante : Il y eut obscurité et nuée, et la nuit passa, et ils ne se rejoi-
gnirent pas les uns les autres de toute la nuit. Gr. Symmaque : La nuit était ténèbre d’un côté et lumière de 
l’autre. Targum aram. : Il y eut une nuée et obscurité pour les Égyptiens, mais pour Israël toute la nuit fut 
lumineuse. Et ils ne s’approchèrent pas… Vulg. : La nuée était ténébreuse et illuminait la nuit, de sorte que, 
tout le temps de la nuit, ils ne purent se rapprocher l’un de l’autre. Avec les voyelles légèrement différen-
tes, le texte pourrait se comprendre de cette manière (qui donne un sens proche de la Septante) : Il y 
eut nuée et ténèbre, puis la nuit s’éclaira : ils ne s’étaient pas rapprochés l’un de l’autre de toute la nuit. » 
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  WTT Ex 14,24  
 ר ֶֹׁקבַה ת ֶׁרֹמְשַאְב יִהְיַו 
 םִיַרְצִמ הֵנֲחַמ־ל ֶׁא ה ָּוהְי ףֵקְשַיַו 
ן ָּנ ָּעְו שֵא דוּמַעְב  
םִי ָּרְצִמ הֵנֲחַמ תֵא ם ָּה ָּיַו
 
Et il fut, pendant la veille du matin,  
YHWH regarda en bas vers le camp des Égyptiens  
depuis la colonne de feu et de nuée,  
et il mit de la confusion dans le camp des Égyptiens. 
Ces versets nous signalent, de façon très claire, que la présence du Seigneur est manifestée 
par la colonne de nuée et de feu. La mention de « YHWH allant avec eux », dans une colonne de 
nuée et une colonne de feu, en 13,21, celle du « messager de Dieu » se déplaçant, comme la nuée, 
à l’arrière des Israélites en 14,19 et, enfin, celle de « YHWH » regardant vers le camp égyptien, 
depuis la colonne de nuée et de feu, en 14,21, soulignent fortement « le symbolisme de la nuée 
comme lieu de la présence de Dieu à son peuple
781
. » 
Le terme דוּמַע, « colonne », « pilastre », revient environ 110 fois dans l’AT, pour indiquer 
des colonnes, des poutres dans la construction de toits et plafonds. L’emploi théologique le plus 
important se trouve dans les récits exodiques, où le terme דוּמַע est employé fréquemment, pour 
signaler la présence de Dieu dans la « colonne » de feu ou de nuée. Le terme fait sa première ap-
parition en Ex 13,21 ; il désignera dans la suite les colonnes qui seront utilisées pour la construc-
tion du tabernacle
782
. On dirait que les colonnes du sanctuaire, construit au désert, gardent le sou-
venir de la colonne de nuée « dressée », qui a guidé le peuple hors d’Égypte. Georges Auzou re-
marque trois caractéristiques de cette colonne de nuée :  
« Cette  “nuée” sera dite un certain nombre de fois amud, du verbe amad : se tenir droit. Il est 
dommage que l’on soit obligé de traduire par « colonne », en grec stylos, dans la Bible latine 
columna. C’est trop précis, trop plastiquement descriptif. On dirait mieux : nuée qui se tient, 
qui se maintient, élevée ou dressée. […]. À lire attentivement ces passages, trois idées se dé-
gagent : 1° la nuée est le signe de la venue ou de la présence de Yahvé ; 2° la nuée joue un rô-
le de guide pour le peuple d’Israël en marche ; 3° elle est nuée et feu, ténèbres et lumière783. » 
André Wénin, quant à lui, met en évidence que la colonne de nuée révèle le Seigneur dans 
son action : a) de guider le peuple dans la marche ; b) de protéger les fils d’Israël de la puissante 
troupe égyptienne, lourdement armée, puisque la colonne, en se déplaçant à l’arrière-garde, mar-
que une séparation entre l’Égypte et Israël ; et enfin c) de rassurer le peuple, puisque, en illumi-
nant le peuple durant la nuit, elle lui redonne confiance
784
. Mais il faut encore ajouter, à mon avis, 
                                               
781
 Cf. A. WÉNIN, L’homme biblique, …, note 2, p. 93. 
782
 Cf. B. E. WILLOUGHBY, H.-J. FABRY, « דוּמַע ‘ammûd », GLAT, vol. VI, 2006, col. 837 et 208-209. 
783 
 Cf. G. AUZOU, De la servitude au service, …, p. 210. Voir tout l’article intitulé « Le mystère de la 
nuée », p. 208-215. 
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une dernière action du Seigneur : celle de combattre pour les Israélites contre les Égyptiens au 
cœur pesant, depuis la colonne de nuée et de feu.  
La stratégie employée par YHWH pour combattre la force égyptienne est racontée par 
l’auteur biblique, comme nous avons vu précédemment, en termes de poids et de gloire. YHWH 
intervient et mène « avec pesanteur » les roues des chars. Le poids de l’armée égyptienne est tel, 
qu’elle coule au fond des eaux, et c’est ainsi que YHWH se glorifie contre Pharaon, ses chars et ses 
cavaliers. La nuée est, dans ces textes, une manifestation de la puissance, du « poids », du Sei-
gneur qui accompagne Israël pour lui tracer un chemin de vie au fond de la mer, aux frontières de 
la mort. Elle détruit la puissance égyptienne qui avait asservi Israël, alors que Pharaon, dans une 
ultime tentative, essaie de s’emparer de ce peuple qui court vers la liberté785. À partir de ce mo-
ment crucial, qui marque une rupture avec le passé égyptien et ouvre à un avenir de liberté, la 
nuée, comme l’a remarqué Jean-Louis Ska, va être associée peu à peu à la « gloire de YHWH » : 
« Dans les chapitres subséquents, la nuée va peu à peu se fondre avec la “gloire”, et plus pré-
cisément, la gloire va devenir comme le centre de la nuée (cf. 40,34-35, qui marque la fin du 
processus). Les nombreux fils du récit vont se nouer à ce stade pour ne former qu’un seul tis-
su : la gloire de Dieu est identifiée avec la nuée, puisque Dieu s’est glorifié en agissant à par-
tir de la nuée (v. 24 et 17-18) ; les deux s’unissent pour devenir le centre du culte, le lieu de la 
présence de Dieu au milieu de son peuple
786
. » 
Parler de fusion ou d’identification, pour définir le rapprochement entre la nuée et la gloi-
re, est à mon avis impropre. Je dirai plutôt que nuée et gloire convergent pour indiquer la même 
réalité : la présence de Dieu au milieu du peuple. Les auteurs de ces textes, en effet, essayent de 
décrire une réalité bien mystérieuse, ils tentent de raconter l’inénarrable : la manifestation du Dieu 
invisible à son peuple, dans un moment précis de l’histoire787. Pour exprimer cela, le texte emploie 
un langage qui n’est pas univoque, mais riche de symboles. La nuée et la gloire sont rapprochées 
pour indiquer la très riche présence de YHWH, mais elles ne se fondent pas en une unique réalité. Il 
y a plutôt une convergence du vocabulaire. Ce processus de rapprochement de ces deux réalités va 
se réaliser tout au long des chapitres 16-40. La nuée se retrouvera dans plusieurs textes touchant 
au culte. Gloire et nuée signaleront, à la fin de l’Exode, la présence de Dieu dans la tente de la 
rencontre. Cette évolution semble être le propre de la tradition sacerdotale, elle se réalise en deux 
étapes, comme le souligne Jean-Louis Ska ultérieurement : « Tout d’abord, l’auteur sacerdotal 
rapproche la “gloire” de la “nuée” (Ex 16,6-7.10 ; 24,15-18) ; ensuite, il les fait demeurer, toutes 
deux, dans ou sur la tente de la rencontre (29,43 ; 40,34-35)
788
. » 
                                               
785
 Sur ce point cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, note 44, p. 105. 
786
 Cf. Ibid., p. 101-102. C’est moi qui souligne. 
787
 Pour A. M. RAMSEY, « Le kabod apparaît dans la littérature de l’Ancien Testament pour désigner la 
personnalité de Dieu manifestée par ses interventions dans l’histoire. », in La gloire de Dieu …, p. 13.  
788
 Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 105. 
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En Ex 16, chapitre que nous avons analysé plus haut, la « gloire de YHWH », annoncée par 
Moïse en 16,7, apparaît dans la nuée. Pour l’auteur de ce chapitre (Pg), il semble que « la gloire 
soit entourée par la nuée
789» mais elle ne s’identifie pas complètement avec ce nuage qui signale 
sa présence. L. Alonso-Schökel et G. Guttièrez tentent de rendre compte du symbole de la nuée de 
la façon suivante :  
« La nuée révèle la présence, derrière elle, de la lumière du soleil qui l’investit. Ses franges ir-
radient, et elle est, d’une certaine manière, lumineuse. La lumière cache et révèle, comme s’il 
s’agissait d’un jeu. À travers elle, nous saisissons quelque chose de la présence du soleil. Vue 




En Ex 16,10 le ה ָּוהְי דוֹבְכ, la « gloire de YHWH », fait sa première apparition dans le texte 
biblique. Cette apparition soudaine surprend le lecteur. Mais Moïse en a parlé comme d’une réali-
té déjà bien connue, car l’expérience de la gloire s’enracine dans l’événement de salut vécu par le 
peuple en Ex 14, où YHWH a vaincu la pesanteur de Pharaon et des Égyptiens par son poids, par sa 
gloire
791
. C’est, en effet, en Ex 14, que le rapprochement entre gloire et nuée commence, car 
YHWH, comme l’a bien vu J.-L. Ska, se glorifie contre Pharaon et son armée, en agissant depuis 
« le haut de la nuée » (cf.  14,24) ; « c’est donc bien le Dieu de la nuée qui a manifesté sa gloire en 
mettant l’armée ennemie en déroute792. » Mais ce sera seulement en Ex 19,16 que l’auteur biblique 
parlera de l’apparition d’une nuée « pesante », liant ainsi le terme « nuée » à la racine biblique qui 
désormais indiquera, dans les chapitres successifs, de façon quasi exclusive, la gloire du Seigneur. 
                                               
789
 Ibid., p. 105. 
790
 L. ALONSO SCHÖKEL et G, GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 115. 
791
 J.-L. Ska a bien souligné ce point : « Quelle est donc cette “gloire de YHWH ” ? Elle apparaît de façon 
abrupte en Ex 16,10, comme si elle était déjà bien connue du lecteur. La solution la plus simple est de 
supposer que cette gloire est celle que Dieu s’est acquise au cours du miracle de la mer, puisque la ra-
cine kbd apparaît pour la première fois dans le récit en Ex 14,4.17-18. C’est là que se trouve le point de 
référence. » Le passage de la mer …, p. 105-106. L’unique point de désaccord avec l’affirmation de cet 
auteur demeure dans le fait que la racine kbd n’apparaît pas « pour la première fois » en Ex 14,4.17-18; 
elle est présente dans le récit exodique dès le début, trouvant en Ex 14, comme nous l’avons montré 
dans les pages précédentes, un aboutissement et un renversement : le poids de Pharaon, dont il a été 
question au début du livre, s’affronte pour la dernière fois avec un poids d’un autre ordre. Pharaon est 
vaincu et le peuple chante la gloire victorieuse de YHWH. Cf. plus haut p. 257-259. 
792
 Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 106. 
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- La nuée « pesante » d’Ex 19,16 
Ex 19 décrit la grande théophanie du Sinaï
793
. Dans ce récit «  la nuée est un des modes de 
manifestation de Dieu dans les anciennes traditions (19,9.16)
794
. » En ce chapitre 19, il est deux 
fois question de la nuée : au v. 9, c’est YHWH qui annonce sa venue en ces termes et, au v. 19, 
c’est la voix narrative qui décrit l’événement.  




  ה ֶׁשֹמ־ל ֶׁא ה ָּוהְי ר ֶׁמֹאיַו 
 ן ָּנ ָּע ֶׁה בַעְב ךָי ֶׁלֵא א ָּב יִכֹנ ָּא הֵנִה 
 ךְ ָּמִע יִרְבַדְב ם ָּע ָּה עַמְשִי רוּבֲעַב 
 ם ָּלוֹעְל וּניִמֲאַי ךְָב־םַגְו 
 דֵגַיַוה ָּוהְי־ל ֶׁא ם ָּע ָּה יֵרְבִד־ת ֶׁא ה ֶׁשֹמ
 
 ר ֶֹׁקבַה ֹתיְהִב ִשיִלְשַה םוֹיַב יִהְיַו 
 םיִק ָּרְבוּ תֹלֹק יִהְיַודֵב ָּכ ן ָּנ ָּעְו  ר ָּה ָּה־לַע 
 ר ָֹּפש ֹלקְוֹדאְמ ק ָּז ָּח 
ה ֶׁנֲחַמַב ר ֶׁשֲא ם ָּע ָּה־ל ָּכ דַר  ח ֶׁיַו 
Et YHWH dit à Moïse :  
« Voici moi venant vers toi dans le nuage de la nuée  
en sorte que le peuple entendra quand je parlerai avec toi 
et aussi ils croiront en toi pour toujours. »  
Et Moïse annonça les paroles du peuple à YHWH. 
Et il fut, au troisième jour, le matin, et il fut des voix
795
  
et des éclairs et une nuée pesante sur la montagne  
et une voix de trompe très forte 
et trembla tout le peuple qui (était) dans le camp. 
Il est remarquable que c’est YHWH lui-même qui annonce à Moïse : « et voici que je viens 
vers toi, dans le nuage de la nuée
796
. » L’expression hébraïque, ן ָּנ ָּע ֶׁה בַעְב, est redondante, les deux 
termes étant synonymes et indiquant une même réalité nuageuse.  
« Le jeu du langage – comme le dit Meschonnic – équivaut à un renforcement d’un syno-
nyme par l’autre797. » Il s’agit ici d’un autre hapax biblique que l’on traduit par « l’épaisseur de la 
nuée » (BJ, TOB), « une nuée épaisse » (Segond), ou encore « dans la nébulosité de la nuée » 
(Chouraqui), « dans la brume du nuage
798
» (Meschonnic).  
                                               
793
 « Les théophanies, dont la plus importante se produit au Sinaï, veulent être comprises comme des 
manifestations imposantes dans lesquelles le Dieu vivant se rend présent de façon concrète. Mais elles 
sont de telle nature que, d’une part, la sphère sensible, qui appartient essentiellement à l’homme, y est 
intégrée et utilisée, donc qu’on parvient à une “vision” et à une “audition” de Dieu, mais que, d’autre 
part, l’homme concerné comprend clairement que la manifestation sensible est l’indice – pour ainsi 
dire le signal et le symbole – de la présence locale concrète de la puissance absolue, spirituelle et invi-
sible, un peu comme lorsqu’un homme fixe son vis-à-vis avant de commencer à parler avec lui. » H. 
U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 36. 
794
 Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 105. 
795
 Note q) TOB : « Le même mot hébreu signifie bruit, voix, et tonnerre (cf. Ps 29). Ici, il s’agit du ton-
nerre, mais au v. 19, ce tonnerre va devenir la voix de Dieu. » 
796
 Le grec rend ainsi le texte hébreu : « dans une colonne de nuée », rapprochant le verset à la colonne 
d’Ex 13,21.22 ; 14,19.24. Cf. BA II, L’Exode, p. 201. 
797
 Cf. H. MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 278. 
798
 Ces deux dernières traductions expriment au mieux le texte hébreu. 
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Pour exprimer la mystérieuse manifestation de Dieu au Sinaï, l’auteur biblique a employé 
deux expressions qui sont uniques dans la Bible : Dieu vient « dans le nuage de la nuée », qui est 
définie, au v. 19, comme דֵב ָּכ, « pesante ». Pour Bernard Renaud, la tournure de 19,9 dénote une 
coloration deutéronomiste ; l’auteur la rapproche du terme ל ֶׁפ ָּרֲע, qui est associé dans le Dt au 
terme ן ָּנ ָּע, « nuée » :  
« Sans doute la “nuée (‘nn)” n’est pas propre au Dtr, puisqu’elle apparaît déjà dans le noyau 
ancien (Ex 19,16). Mais l’expression “dans l’épaisseur (la nébulosité ?) de la nuée” n’est pas 
sans rappeler la “nuée obscure (‘ărāphèl)” de Dt 5,22 : “Ces paroles, YHWH les a dites à toute 
votre assemblée, sur la montagne, du milieu du feu, des nuages et de la nuée obscure 
(‘ărāphèl)” et de Dt 4,11 “dans les ténèbres des nuages et de la nuée obscure (‘ărāphèl)” 799. »  
La présence de YHWH devient visible dans ce mystérieux nuage. Le Seigneur descendra
800
 
dans la nuée (19,11 ; cf. 34,5) et parlera avec Moïse. Le peuple, entendant la voix de Dieu, croira 
en Moïse pour toujours : voici la finalité ultime de l’apparition de YHWH dans la nuée : la foi du 
peuple en celui qui est l’envoyé du Seigneur durera pour l’éternité, ם ָּלוֹעְל. Le terme ם ָּלוֹע, avec la 
préposition préfixe  ְל,  indique un temps illimité dans le futur : « pour toujours801 ». Moïse, dans le 
récit de vocation, a affirmé que le peuple ne croira point en lui (Ex 4,1), le Seigneur lui donne des 
signes pour que le peuple puisse croire en sa parole (Ex 4,5.8.9). Deux fois le texte exodique men-
tionne la foi du peuple : au début de la mission salvatrice, Israël croit aux paroles et aux signes 
faits par Moïse (4,31) ; après le miracle de la mer, les fils d’Israël croient en YHWH et en Moïse 
son serviteur (14,31). En 19,9 le Seigneur donne deux signes, la nuée et la voix, qui manifestent la 
présence de YHWH parlant à Moïse. Ici la promesse de Dieu est inouïe : le peuple croira en Moïse 
« pour toujours ». Cette notation temporelle, qui revient surtout pour déterminer la gloire, la 
louange, la fidélité, la justice, la miséricorde, la royauté de YHWH, s’applique ici, cas unique dans 
toute la Bible, à un homme, Moïse, serviteur du Seigneur. C’est en cet homme, qui parlera face à 
                                               
799
 Cf. B. RENAUD, La Théophanie du Sinaï, …, p. 52. 
800
 « Déjà le Dieu des pères était un Dieu qui descendait du ciel (Gn 11,5s) ; il en descend de nouveau 
dans le grand geste par lequel il se tourne vers le peuple élu avec qui l’Alliance doit être conclue ; le 
mouvement de descente ouvre un espace vivant de relation entre le “lieu” de Dieu et le “lieu” de 
l’homme, cet espace des montées et des descentes (Gn 28,12 ; Jn 1,51) qui sera la scène proprement di-
te de toute la révélation biblique. La montagne de Dieu sur laquelle Dieu “habite” (E) devient mainte-
nant la montagne de Dieu sur laquelle Yahweh “descend” sous la forme du feu (Ex 19,18) et sur laquel-
le, corrélativement, il fait monter Moïse (19,20) pour une sorte de rencontre entre le ciel et la terre. 
[…] La médiation de Moïse aboutira, en termes spatiaux, à ce résultat : ce qui vaut là-haut sur la mon-
tagne acquiert aussi de la valeur maintenant en bas (chez les hommes) : les Dix Paroles avant tout, […], 
mais finalement aussi le culte qui, préfiguré sur la montagne, doit être reproduit exactement dans la 
plaine (Ex 35-40), Ainsi Dieu-lui-même peut descendre encore une fois dans sa gloire et désormais 
camper et habiter parmi les hommes. » H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Al-
liance, …, p. 45. 
801
 Cf. H. D. PREUSS, « ם ָּלוֹע ‘ôlām », in GLAT, vol. VI, 2006, col. 530-531. 
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face avec YHWH, que le peuple croira « pour toujours ». Cet homme, à la bouche lourde et à la 
langue pesante, sera le porte-parole de YHWH auprès du peuple. Croire à la parole de Moïse c’est, 
en définitive, croire à la parole du Seigneur.  
Revenons maintenant à Ex 19,16. On remarque dans ce verset deux notations temporelles, 
sur lesquelles le texte semble insister : l’apparition de la nuée pesante sur la montagne802 et 




L’expression יִשיִלְשַה םוֹיַב, littéralement « au jour, le troisième », a été employée par YHWH, 
au verset 11, pour demander à Moïse que les fils d’Israël soient prêts pour ce jour, où le Seigneur 
descendra sur la montagne
804
. Nous avons déjà rencontré la ponctuation temporelle, « le matin », 
au chapitre 16. C’est au matin, en effet, que les fils d’Israël ont vu la gloire de Dieu, lorsqu’un 
pain merveilleux est descendu des cieux. Dans notre verset, le « troisième jour » fixe donc un 
terme au temps de préparation
805
 et signale que le jour de la rencontre
806
 avec le Seigneur est arri-
                                               
802
 Dans le récit d’Ex 19, la montagne joue un grand rôle ; le terme רַה, « montagne » revient 48 fois dans 
l’Exode, dont 16 fois dans ce chapitre. La montagne est aussi définie םיִהלֹ  א ָּה רַה, « la montagne de 
Dieu » (cf. Ex 3,1 ; 4,27 ; 18,15 ; 24,13). J. Vermeylen compare la grande théophanie, manifestée à 
Moïse au Sinaï, à la liturgie du temple salomonien : « L’auteur en décrivant l’étonnant et terrifiant 
spectacle semble faire écho à la liturgie du Temple (cf. 1 R 8,1-11 ; 2 Ch 5,13d-14; 7,1-2) : la fumée qui 
remplace la nuée, évoque l’offrande des sacrifices et spécialement des holocaustes (cf. Lv 6,15 ; Ps 
66,15 ; Is 1,13) ; la montagne est conçue comme un sanctuaire avec sa clôture rigoureuse, comme au 
Temple de Jérusalem : en franchir les limites équivaut à négliger le tabou et vaut au coupable la mort ; 
on ne peut profaner ce lieu (v. 12,21). » J. VERMEYLEN, « Théophanie, Purification et Liturgie… », p. 
128-129. 
803
 « Le thème du “troisième jour” comme jour du salut est souvent attesté dans la littérature rabbinique, 
par exemple dans le Midrash Genèse Rabba 56,1, à propos de Gn 22,4, qui relève une série de “troi-
sième jours” : Os 6,2 ; Gn 42,18 ; Ex 19,16 ; Jos 2,16 ; Jon 2,1 ; Esd 8,32 ; Est 5,1. Le salut arrive donc 
toujours “le troisième jour”, selon les Écritures. » Jean-Luc VESCO, Le Psautier de Jésus, les citations des 
Psaumes dans le Nouveau Testament, « Lectio Divina 250 », Paris, Cerf, 2012, p. 44. 
804 
« La scène d’Ex 19 ne manque pas de traits liturgiques : on se prépare à la manifestation de Dieu 
comme pour une cérémonie cultuelle [Cf. Lv 14,9.47 ; 15,5.8 ; etc.]. Des prescriptions rituelles sont 
exigées (vv. 10-13.14-15). Dieu se fait proche, mais reste le “Saint”. Comme le souligne la tradition sa-
cerdotale, il faut marquer les distances, temporelle (v. 11) et spatiale (v. 12). Ces gestes, que l’on re-
trouve dans d’autres religions, disent que l’approche de Dieu suppose un comportement particulier, 
des rites de préparation. De telles prescriptions concernent également les prêtres que l’on mentionne 
ici pour la première fois (vv. 22-24). La présence de YHWH, descendu sur le Sinaï, rend la montagne si 
sainte que le peuple, et les prêtres, doivent rester au bas de la Montagne. Seul Moïse sera autorisé à fai-
re l’ascension. » G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 154. 
805
 Le peuple doit se préparer trois jours durant à la rencontre avec le Seigneur, qui a demandé à Moïse 
de sanctifier les Israélites ; cette sanctification se fait par le lavage des vêtements (ordre de YHWH, cf. 
19.10.14) et par l’abstinence des relations avec leurs femmes (ordre ajouté par Moïse, cf. 19,15). 
806
 B. RENAUD, La Théophanie du Sinaï, …, p. 111. 
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vé ; le terme « matin
807
 » indique le moment précis de l’événement. « Troisième jour » et « ma-
tin » caractérisent ici le temps de Dieu.  
L’auteur biblique, en employant un vocabulaire varié, essaie donc de dire l’inexprimable et, 
en Ex 19,16, il établit un lien fort entre le mot « nuée » et la dernière occurrence de l’adjectif דֵב ָּכ, 
qui a désigné jusqu’à présent surtout des signes « pesants », manifestation de la présence du Sei-
gneur en Égypte, qui ont eu comme résultat l’appesantissement du cœur de Pharaon et de ses su-
jets. Mais désormais les Israélites n’auront plus à craindre la pesanteur des Égyptiens, car leur 
poids les a fait couler dans les abîmes de la mer. Dans ce verset apparaît une pesanteur qui est 
autre. C’est un poids qui descend d’en haut, une nuée qui révèle, de façon mystérieuse, la présence 
du Très Haut. Ciel et terre se rejoignent dans la nuée. En effet, l’amoncellement de la nuée mani-
feste et cache à la fois le Dieu d’Israël. Cette présence du Seigneur au milieu de son peuple, révé-
lée par la nuée, est une présence « pesante » ; YHWH est présent par son דוֹב ָּכ, par son « poids de 
gloire », comme Il l’a montré lors du combat avec les Égyptiens en Ex 14. Dès maintenant, la nuée 
va caractériser la manifestation de YHWH :  
« La présence de Dieu parmi son peuple est tellement liée à l’apparition de la Nuée que toutes 
les grandes théophanies connaîtront désormais ce trait : les visions d’Ézéchiel et de Daniel, la 
Transfiguration, l’Ascension et la promesse du retour définitif. Ézéchiel a pu le dire dans une 
phrase très dense : Dies Domini, dies nubis (30,3-4)808. » 
YHWH se manifeste, se révèle à travers une réalité visible, tout en restant inaccessible, in-
connaissable. Je propose, en guise de conclusion, la belle méditation de L. Alonso-Schökel et G. 
Gutiérrez, sur le thème de la montagne et de la nuée : 
 « Moïse gravit la montagne pour y rencontrer Dieu. La montagne est comme un effort que 
fait la terre pour s’approcher de Dieu. C’est la solidification des mouvements multiséculaires 
de la croûte terrestre. Moïse monte seul, laissant en bas un peuple ignare. Mais il porte avec 
lui le désir millénaire de l’humanité : le désir de s’élever pour s’approcher de Dieu. Peut-être 
Dieu est-il plus proche de la montagne que de la vallée ? Dans la montagne, nous le sentons 
plus proche, et c’est bien de cela qu’il s’agit. L’altitude peut être le symbole de la divinité ; 
l’ascèse d’une montagne peut être le symbole d’une ascèse spirituelle […]. Entrer dans la 
nuée. Combien de fois des lambeaux de nuages restent accrochés aux cimes de la montagne ! 
[…] La nuée cache et enveloppe, l’une cachant l’autre. Le Dieu qui s’approche dans la mon-
tagne, se cache dans la nuée. Cette polarité symbolise le mystère de la contemplation, du rap-
                                               
807
 Le grec traduit  l’expression hébraïque « au jour, le troisième» par τῇ ἡμέρᾳ τῇ τρίτῃ ; cette même 
expression se retrouve en Lc 18,33 (cf. aussi 24,21) et en 1 Co 15,4 pour indiquer le jour de la résurrec-
tion de Jésus de Nazareth ; le terme « matin » est rendu avec ὄρθρος, terme que Luc utilise pour in-
diquer le moment du premier jour de la semaine où les femmes se rendent au tombeau du Christ por-
tant des aromates (cf. Lc 24,1). 
808
 E. MANNING, « La nuée dans l’Écriture », Bible et vie chrétienne, 1963/54, p. 55. (art. p. 51-64). Cf. 
aussi D. CERBELAUD, « Les tentes et la nuée », Sainte Montagne, Paris, Lethielleux, Meta-Éditions, 
2005, p. 63-81. 
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port intime avec Dieu. […] Gravir la montagne de Dieu n’implique pas de voir Dieu claire-
ment, parce qu’en cet endroit, la nuée du mystère en voile la présence. Entrer dans la nuée ne 
signifie pas rester dans l’obscurité, parce que la montagne élargit notre horizon. La montagne 
nous enseigne à regarder les choses d’en haut, avec perspective et sérénité. […] La nuée nous 
enseigne à pénétrer dans le mystère de Dieu et de l’homme ; à aller à tâtons là où nous ne par-
venons pas à voir, à participer à cette humidité qui, un jour, deviendra féconde
809
. » 
- Du poids à la gloire 
Avec cette dernière occurrence de l’adjectif דֵב ָּכ en lien avec la nuée, les auteurs de l’Exode 
opèrent un passage crucial : on passe de la signification de « pesanteur », de « poids », qui a ca-
ractérisé la première partie du livre à la signification de « gloire », dont il sera question à partir de 
maintenant. Le Dieu de l’Exode se manifeste dans une « nuée pesante », une nuée de gloire : c’est 
elle qui nous dévoile le mystère de YHWH.  
L’occurrence si particulière et unique d’Ex 19,9 nous renvoie aux premières occurrences du 
mot dans la Genèse (cf. Gn 9,13-16). Après le récit du déluge, en Gn 9,13, Dieu met son arc dans 
la nuée comme signe d’alliance avec toute la terre. Le mot est présent cinq fois dans ce chapitre 9 
(vv. 13, 14 et 16) et, en Gn 9,14, nous comptons trois occurrences de la racine ןנע dans un seul 
verset : 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
 ה ָֹּּ֕י ָּהְוי ִִּ֥נְנ ֵַּֽעְב ןָּ֣ ֶ֖ ָּנ ָּע  ץ ֶׁר ִ֑ ָּא ָּה־לַע 
 ת ֶׁש ֶ֖ ֶׁקַה ה ִּ֥ ָּתֲאְרִנְוןָּ֣ ֵּֽ ָּנ ָּע ֶׁב׃ 
Et quand j’amasserai le nuage sur la terre 
et sera vu l’arc dans la nuée… 
καὶ ἔσται ἐν τῷ συννεφεῖν με νεφέλας  
ἐπὶ τὴν γῆν ὀφθήσεται τὸ τόξον μου  
ἐν τῇ νεφέλῃ  
Et il adviendra, quand j’assemblerai les nuées  
sur la terre, que mon arc se fera voir dans la nuée. 
Le texte, soit en hébreu soit en grec, met en place un jeu de mots, par la répétition des mê-
mes racines :  ָּנ ָּע ֶׁבן …  ָּנ ָּע יִנְנַעְבן  ; συννεφεῖν με νεφέλας …. ἐν τῇ νεφέλῃ. La BA parle de 
« sens incertain
810
 » de l’hapax hébreu. Chouraqui traduit ainsi cette expression hébraïque étrange 
et unique : « et quand je ferai nuer la nuée » ; Meschonnic mantient lui aussi le tour hébreu tradui-
sant : « quand j’ennuagerai811 des nuages», et commente en donnant les diverses traductions de ce 
verset : 
                                               
809
 Cf. L. ALONSO-SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 128-129. 
810
 Note de la BA au verset 9,14: « Le grec emploie le verbe sunnephéō (hapax dans la LXX) au sens de 
“rassembler les nuages” (voir Aristophane, Oiseaux, 1502, Zeus “assemble” les nuées), pour rendre le 
tour hébreu – un hapax –, be-eanayeānān, de sens incertain, avec une figure étymologique (eānān, “nua-
ge”). » Cf. BA I, La Genèse, p. 141. 
811
 En italien le jeu de mots est possible, sans devoir forger un néologisme : « e nel mio annuvolare/e 
quando avrò annuvolato la nube… » 
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« “quand j’ennuagerai des nuages”, be‘aneni ‘anan. Ce verbe dénominatif, fabriqué à partir 
du mot ‘anan, “nuage”, est un hapax. Et un mot forgé exprès. D’où mon néologisme. Deux 
ont tenté la figure étymologique : Fleg – “quand je nuagerai en nuages” et Chouraqui : “quand 
je ferai nuer la nuée”. Les autres ont diversement rendu le sens : Le Maistre de Sacy – “lors-
que j’aurai couvert le ciel de nuages” ; Ostervald : “lorsque j’amasserai des nuées” ; Cahen 
“en formant un nuage” ; Segond ; “quand j’aurai rassemblé des nuages” ; le Rabbinat : “lors-
que j’amoncellerai des nuages” ; Dhorme : “ lorsque je ferai paraître un nuage” : la Bible de 
Jérusalem : “lorsque j’assemblerai les nuées” ; la TOB : “quand je ferai apparaître des nua-
ges ; Grosjean : “quand j’amoncellerai les nuées”812. » 
Dieu est donc Seigneur des nuages, lieu où il va poser l’arc, qui devient le signe de son al-
liance avec toute chair. Et la nuée fait sa première apparition dans ce contexte de l’alliance univer-
selle de Dieu avec tous les hommes. Il est intéressant de signaler que ces premières occurrences du 
mot « nuée » font leur apparition dans la Bible avec les premières occurrences du mot יִתיִרְב־ת ֶׁא, 
« mon alliance », avec la particule indiquant que le mot est un complément d’objet direct (cf. Gn 
6,18 ; 9,9.11.15). Ceci suggère une proximité entre la nuée et l’alliance que Dieu établit avec les 
hommes.  
En Ex 19,5, avant l’apparition de YHWH dans la nuée, le Seigneur parle de יִתיִרְב־ת ֶׁא, « mon 
alliance » : si le peuple garde l’alliance avec le Dieu du Sinaï, il va devenir une ה ָּלֻגְס, un « bien 
propre », du Seigneur parmi tous les peuples. Le terme
813
 ה ָּלֻגְס est attesté 8 fois dans la Bible hé-
braïque
814
, et, dans le Talmud, le mot désigne une propriété privée qui est une acquisition person-
nelle, gardée avec soin (cf. 1Ch 29,3). Mais dans la majorité des emplois de l’AT, ה ָּלֻגְס est devenu 
un terme technique pour exprimer l’appartenance d’Israël au Seigneur : Israël est un « trésor parti-
culier de Dieu
815
. » Dans le passage du livre de Malachie (3,17), ה ָּלֻגְס se réfère à la rencontre de 
YHWH avec Israël, dans les temps futurs : le terme fait ainsi partie des caractéristiques spécifiques 
de la promesse de salut
816
. « Ce choix privilégié est fait dans la perspective de tous les peuples, 
puisque toute la terre appartient au Seigneur, mais Israël est élevé au rang de “trésor royal pro-
pre
817
.” » La première parole, que YHWH adresse à Moïse en Ex 19,3-6, est pour le peuple : s’il 
garde l’alliance, il sera pour le Seigneur « un bien propre », « un royaume de prêtres », « une 
                                               
812
 H. MESCHONNIC, Au commencement, …, p. 269-270. 
813
 La LXX traduit le mot hébreu avec l’expression λαὸς περιούσιος « peuple précieux, de choix ». Dans 
le NT, la même expression grecque se retrouve en Tt 2,14 et en 1P 2,9. Par l’action salvifique de Jésus, 
Dieu se forme un peuple comme une propriété précieuse. Cf. E. JENNI, C. WESTERMANN, DTAT, t. 
2, col.132 et note au verset 19,5, in Bible d’Alexandrie, L’Exode, p. 199; cf. aussi E. LIPINSKI, « ה ָּלֻגְס, 
segullâ », GLAT, vol. VI, 2006, col. 68-73. 
814 
Ex 19,5 ; Dt 7,6 ; 14,2 ; 26,18 ; Ml 3,17 ; Ps 135,4 ; Qo 2,8 ; 1Ch 29,3. 
815
 L’expression est de G. AUZOU, De la servitude au service, …, p. 249. 
816
 Pour le mot, cf. l’article « ה ָּלֻגְס segullā  Proprietà », DTAT, t. 2, col.130-132. 
817





». Ces deux dernières expressions sont des hapax bibliques soulignant l’élection 
d’Israël en tant que peuple qui appartient au Seigneur. 
En conclusion, nous pouvons signaler que la mémoire de la « nuée » se retrouve dans le 
Psautier, cf. Ps 78,14 ; 99,7 et 105,39. Ce dernier psaume chante : « YHWH déploya une nuée 
comme un rideau (ךְ ָּס ָּמ/σκέπη819) et un feu pour illuminer la nuit. » L’idée de la nuée comme un 
« rideau », une « couverture », se rencontre encore en Sg 10,17, où la nuée est identifiée à la Sa-
gesse : « (la Sophia) les guida dans un chemin merveilleux, et elle devint pour eux une couvertu-
re
820
 (σκέπη) pendant le jour et l’éclat des astres durant la nuit. » Donc, les auteurs du judaïsme 
hellénisé assimileront la Sagesse « à la nuée, conçue comme abri, protection pour le peuple, de 
jour, et à la colonne de feu, confondue avec la “flamme des astres”, de nuit821. »  
Et voici encore deux passages du livre de Ben Sirac, où la nuée, manifestation voilée du 
Seigneur, est encore une fois assimilée à la Sagesse ; ces textes seront très importants « pour la 
continuation de la médiation et l’intervention de Dieu dans le Nouveau Testament822 » : 
Moi, dit la Sophia,  
de la bouche du Très Haut je suis sortie, 
et comme un nuage je couvris la terre. 
Moi, dans les hauteurs j’ai planté ma tente, 
et mon trône dans la colonne de nuée… 
Celui qui m’a créée a fait reposer ma tente,  
et il m’a dit : « En Jacob plante ta tente… » 
Dans la tente sainte en sa présence  
j’ai fait le service sacré. (Si 24,3-4 ; 8.10823) 
                                               
818
 Ces expressions seront reprises en grec en 1P 2,9. 
819
 Le terme ךְ ָּס ָּמ, revient 16 fois dans le livre de l’Exode et indique particulièrement le rideau devant 
l’entrée du tabernacle (cf. Ex 26,36 ; 35,12 ; 40,5 ; etc.). Dans la LXX, on rencontre le terme σκέπη en 
Ex 26,7, pour indiquer les bâches en poil de chèvres, qui sont un « revêtement », une « protection », de 
la demeure (cf. BA II, L’Exode, note au v. 26,7, p. 267), et dans le Ps 104,39 et Sg 10,7 associé à la nuée, 
vue comme abri, couverture, rideau. 
820
 Pour le rapprochement entre ces deux textes, cf. A. DUPONT-SOMMER, « Nubes tenebrosa et illumi-
nans noctem. Esquisse d’une histoire du concept de la Nuée divine dans l’Ancien Testament », Revue 
de l’Histoire des Religions, 1943 (125), Paris, Puf, 1943, p. 27. L’auteur traduit les termes hébreu et grec 
par « toit », j’ai préféré le terme « couverture » qui me semble plus approprié. 
821
 Cf. BA II, L’Exode, note au v. 13.22, p. 161. 
822
 Cf. G. AUZOU, De la servitude au service, …, p. 213. 
823
 Je suis ici la traduction de G. Auzou. Selon la note de la TOB à Si 24,4, Philon d’Alexandrie identifie 
lui aussi nuée et Sagesse. 
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4. La gloire et la nuée, la tente et la demeure (Ex 24-40) 
La théophanie du Sinaï d’Ex 19 a conduit le lecteur vers la proclamation des Dix Paroles : 
en fait, comme l’affirme Hans Urs von Balthasar, « de la gloire du Sinaï proviennent immédiate-
ment les “Dix Paroles” (Dt 4,13 ; 5,22) qui, comme telles, constituent une grâce suprême : pro-
mulgation de la charte qui permet au peuple d’habiter dans le domaine de Dieu, et à Dieu d’habiter 
dans le domaine du peuple
824
. » Ex 19 est, comme le montre André Wénin, une sorte 
d’« introduction narrative » au décalogue, nonobstant la rupture stylistique à la fin du chapitre 19 
et au début du chapitre 20 :  
« Deux verbes dicendi au Wayyiqtol dont les sujets sont différents se suivent : « Et Moïse des-
cendit vers le peuple et il leur dit. Et Dieu parla toutes ces paroles, disant » (19,25-20,1). Cet-
te phraséologie curieuse est probablement une cicatrice de l’histoire du texte. Reste que, dans 





Ailleurs, le même auteur affirme la portée théophanique des Dix Paroles, qu’il identifie aux 
signes théophaniques dont il a été question au chapitre précédent :  
« D’un pont de vue narratif, les signes théophaniques deviennent dix Paroles articulées […] 
La proclamation des dix Paroles est une des formes de la venue de Dieu. Elle fait figure en 
quelque sorte de contenu parlé de la théophanie […]. S’il en est ainsi, le contexte narratif invi-
te le lecteur à reconnaître aux dix Paroles leur portée théophanique et lui impose de cette ma-
nière la tâche de chercher en quoi cette Loi est théophanique, révélation du Dieu qui vient 
pour faire alliance avec le peuple qu’il a libéré826. » 
La racine דֵב ָּכ réapparaît en Ex 20,12 qui formule la parole du Seigneur concernant 
l’honneur que l’homme doit porter envers son père et sa mère. Nous avons analysé plus haut cette 
occurrence du verbe et renvoyons le lecteur aux pages concernées.  
Les chapitres 19-24 de l’Exode, de même qu’Ex 32-34, dont nous analyserons par la suite 
les passages contenant les occurrences de la racine דבכ, constituent, selon Erhard Blum, « une 
composition rigoureusement élaborée827. » L’analyse détaillée de ces chapitres dépasserait le cadre 
                                               
824
 Cf. H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 18. L’auteur affirme 
plus loin : « Toute révélation sensible de la gloire est immédiatement orientée vers la parole de Dieu 
[…] Le signal du kabod rend attentif au fait que la parole qui retentit est celle du Sujet absolu, dont 
“l’accent” manifeste déjà suffisamment qu’elle est celle du Seigneur », cf. p. 55. 
825
 Cf. A. WÉNIN, « Le décalogue… », …, p. 15. 
826
 Cf. A. WÉNIN, « La théophanie du Sinaï, structures littéraires et narration en Exode 19,10-20,21 », in 
Marc VERVENNE (éd.), Studies in the book of Exodus, Louvain, University Press, 1996, p.480. 
827
 Sur le sujet, cf. Erhard BLUM, « Israël à la montagne de Dieu, remarques sur Ex 19-24 ; 32-34 et sur le 
contexte littéraire et historique de sa composition », in A. DE PURY, Th. RÖMER (éd.), Le Pentateuque 
en question, « Le Monde de la Bible 19 », Genève, Labor et Fides, 2002, p. 271-295, ici p. 271 ; sur les 
diverses sources et couches rédactionnelles qui composent Ex 19-24, cf. B. RENAUD, La Théophanie du 
Sinaï : Ex 19-14, Exégèse et Théologie, « Cahiers de la Revue Biblique 30 », Paris, Gabalda, 1991 ; Henri 
CAZELLES, « La Théophanie au désert. Montagne de Dieu, Sinaï, Horeb », in F. RAURELL (éd.), Tra-
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de notre recherche ; nous nous limitons ici à étudier uniquement les passages concernant notre 
thématique, tout en tenant compte du contexte plus large, et renvoyons le lecteur aux travaux si-
gnalés en note.  
La gloire de YHWH (Ex 24,16-17)  
Pour situer les versets d’Ex 24,16-17, dans leur contexte, voici les principaux éléments qui 






- un fragment d’itinéraire qui ouvre l’étape au désert (19,1-2) ; 
- un dialogue entre YHWH et les « Fils d’Israël » par l’intermédiaire de Moïse, comprenant 
une promesse de YHWH et un engagement solennel du peuple (19,9) ; 
- une promesse spécifique adressée à Moïse pour assurer sa crédibilité devant la commu-
nauté (19,9) ; 
- un récit théophanique en deux temps : le premier indique les préparatifs de la rencontre, 
comprenant les consignes de Dieu (19,10-13) et leur exécution (19,14-15) ; le second dé-
crit le face à face au cœur de la théophanie (19,16-19), suivie de nouveaux avertissements 
divins, formulés lors du dialogue entre YHWH et Moïse (19,20-25) ; 
- au cœur de la théophanie, il y a la promulgation du décalogue (20,1-17) ; 
- la narration continue avec la reprise du récit théophanique (20,18) et la demande du peu-
ple qui réclame la médiation de Moïse (20,19-20) ; Moïse s’approche de la nuée épaisse 
(TOB), obscure (BJ), où Dieu demeure (20,21) ; 
- au cours de cette rencontre, YHWH donne à Moïse le « Code de l’alliance » (20,22-
23.33) ; 
- suit une nouvelle séquence du récit théophanique, qui culmine avec la vision de Dieu sur 
la montagne par ses élus, suivie d’un repas pris en présence de Dieu (24,9-11). 
Ce long récit de l’alliance à la montagne du Sinaï « est encadré par deux engagements du 
peuple en réponse aux paroles transmises par Moïse : l’un antérieur à la proposition, sorte 
d’acceptation de principe (19,3-8) et l’autre marquant la conclusion de l’alliance (24,3-7), discours 
                                                                                                                                         
dició i Traducció, Miscellània Guiu Camps, « Scripta et documenta 47», Barcelona, Publicacions de 
l’Abadia de Montserrat, 1993, p. 19-32. Pour une approche du récit d’Ex 19-24 comme un « texte 
pragmatique » (c’est-à-dire comme un texte construisant avec son lecteur-auditeur une relation déter-
minée), cf. J.-P. SONNET, « Le Sinaï dans l’événement de sa lecture », NRT 111 (1989), p. 321-344.  
828
 Cf. B. RENAUD, La Théophanie du Sinaï, …, p. 14-15. 
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de YHWH à Moïse et engagement du peuple en réponse aux paroles transmises par Moïse. La mê-
me acclamation revient : “Tout ce que YHWH a dit, nous le ferons” (19,8 et 24,7)829. »  
Le chapitre 24, qui clôt ce long ensemble narratif, paraît être un chapitre charnière : d’une 
part, il achève la grande théophanie avec la promulgation des Dix Paroles et la conclusion de 
l’alliance entre YHWH et le peuple, et il inaugure, d’autre part, un deuxième récit relatant une 
théophanie à venir. YHWH en effet ordonne de nouveau à Moïse de monter sur la montagne, là où 
Sa gloire va encore se manifester.  
- Voir Dieu sans mourir (Ex 24,1-11) 
Ex 24 peut être découpé en deux péricopes distinctes : a) les versets 1-11 décrivant le rite 
d’alliance que YHWH conclut avec le peuple, par l’entremise de Moïse ; b) les versets 12-18 ra-
contant une deuxième rencontre entre YHWH et Moïse au sommet de la montagne. Les deux péri-
copes démarrent avec un ordre de YHWH ; deux fois, en effet, le Seigneur ordonne à Moïse, dans 
un discours direct, de monter sur la montagne : « Monte vers YHWH » (v. 1) ; « monte vers moi 
sur la montagne » (v. 12). Trois versets, assez énigmatiques, achèvent la première péricope et on 
remarque des divergences entre le TM et la traduction LXX : 





לֵא ָּרְשִי יֵנְקִזִמ םיִעְבִשְו אוּהיִבֲאַו ב ָּד ָּנ ֹןרֲהַאְו ה ֶׁשֹמ לַעַיַו 
לֵא ָּרְשִי יֵהלֹ  א תֵא וּאְרִיַו  תַנְבִל הֵשֲעַמְכ וי ָּלְגַר תַחַתְו
רַֹהט ָּל םִיַמ ָּשַה ם ֶׁצ ֶׁעְכוּ ריִפַסַה 





 Et monta Moïse et Aaron, Nadav et Avihou et 
soixante-dix parmi les anciens d’Israël. 
10
 Et ils virent le Dieu d’Israël et sous ses pieds 
comme une œuvre de plaque de lapis-lazuli et 
comme la substance du ciel pour la pureté. 
11
 Et vers les privilégiés des fils d’Israël il 
n’envoya pas sa main et ils virent Dieu et ils 
mangèrent et burent.  
LXT  
Ex 24,9-11  
καὶ ἀνέβη Μωυσῆς καὶ Ααρων καὶ Ναδαβ καὶ 
Αβιουδ καὶ ἑβδομήκοντα τῆς γερουσίας Ισραηλ καὶ 
εἶδον τὸν τόπον οὗ εἱστήκει ἐκεῖ ὁ θεὸς τοῦ 
Ισραηλ καὶ τὰ ὑπὸ τοὺς πόδας αὐτοῦ ὡσεὶ ἔργον 
πλίνθου σαπφείρου καὶ ὥσπερ εἶδος στερεώματος 
τοῦ οὐρανοῦ τῇ καθαριότητι καὶ τῶν ἐπιλέκτων τοῦ 
Ισραηλ οὐ διεφώνησεν οὐδὲ εἷς καὶ ὤφθησαν ἐν 
τῷ τόπῳ τοῦ θεοῦ καὶ ἔφαγον καὶ ἔπιον  
9
 Et Moïse, Aaron, Navab, Abioud et soixante-dix du 
conseil des anciens d’Israël montèrent 
10
 et virent le lieu où se tenait le Dieu d’Israël ; et ce qui 
était sous ses pieds était comme un ouvrage de brique de 
saphir et comme l’aspect du firmament du ciel par la 
limpidité 
11
 Et de l’élite d’Israël, pas un seul ne mourut ; et ils 
parurent sur le lieu de Dieu, et ils mangèrent et burent. 
                                               
829
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 157. 
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Probablement la traduction grecque de la LXX reflète ici un texte, où le propos est atténué 
par rapport au texte retenu par les massorètes. En effet le TM affirme deux fois : « ils virent le 
Dieu d’Israël » (v. 10 et 11). La BA signale que « les Targums obéissent au même souci : ce qui 
est vu, c’est la splendeur de la gloire divine et non pas Dieu lui-même830. » Le terme « lieu de 
Dieu
831
 » est une expression propre à la LXX ; le traducteur renforce la comparaison en introdui-
sant l’expression εἶδος στερεώματος τοῦ οὐρανοῦ, « l’aspect du firmament du ciel832». Alors 
que la LXX affaiblit, par souci théologique, le thème de la vision de Dieu par des hommes, le TM 
est étonnant : Moïse et les hommes, que le Seigneur a choisi, ces privilégiés parmi les fils d’Israël, 
ont vu Dieu. Le texte insiste sur cette vision, en répétant au v. 11 « ils virent Dieu », et le texte 
précise que Dieu ne porta pas la main sur eux. La LXX énonce différemment la même réalité : 
aucun parmi eux ne mourut (cf. Ex 33,20).  
Pour décrire la vision de Dieu, dont Moïse et ses compagnons sont témoins, l’auteur bibli-
que emploie deux verbes différents : וּאְרִיַו לֵא ָּרְשִי יֵהלֹ  א תֵא , « et ils virent le Dieu d’Israël », « et ils 
contemplèrent le Dieu », וּז  ח ֶׁיַו םיִהלֹ  א ָּה־ת ֶׁא . Le texte insiste donc sur le fait que ces hommes ont 
réellement vu Dieu
833
 : non seulement ils l’ont regardé, mais ils l’ont aussi contemplé834. Entre les 
deux mentions de la vision de Dieu, il y a une description : on ne parle pas de Dieu, qui est ineffa-
ble, mais on décrit le marchepied sous les pieds de YHWH : un ouvrage de brique de la substance 
du ciel azur, d’une grande pureté et/ou limpidité. Le terme ה ָּנֵבְל, « brique », se rencontre déjà en 
Ex 5,7.8.16.18.19, indiquant la dure corvée, la fabrication de briques, qui asservit les Israélites. 
Rachi commente ainsi ce verset dont l’interprétation demeure ardue : 
                                               
830
 Cf. BA II, L’Exode, note au v. 24,10, p. 246. 
831
 L’équivalent hébreu de τόπος est māqôm, terme qui revient 400 fois dans le TM et que la LXX a 
rendu, dans la majorité des occurrences, par τόπος, donc la correspondance entre les deux mots est 
assez ample. Les deux mots indiquent : 1) une région, un pays, 2) une ville, le lieu où on demeure, 
mais aussi d’autres lieux ; 3) des lieux sacrés, 4) mais surtout Sion et le temple de Jérusalem, lieu choisi 
par le Seigneur pour sa demeure. C’est avec le Deutéronome que s’opère ce changement radical et le 
temple de Jérusalem devient l’unique lieu sacré, où YHWH fait habiter son nom. Cette conception 
dominera ensuite l’historiographie deutéronomiste et celle du Chroniste. En Is 18,7 le prophète affir-
me que la montagne de Sion est le lieu, םוֹק ָּמ, où réside le nom de YHWH des armées. Cf. H. KÖSTER, 
« τόπος B. l’uso linguistico veterotestamentario », GLNT, vol. XIII, 1981, col. 1328-1348. 
832
 Cf. BA II, L’Exode, note au v. 24,10, p. 246-247. Pour les autres différences entre le TM et la LXX, cf. 
la note aux versets concernés, p. 247. 
833
 Sur cet épisode et la question de « voir et ne pas voir », cf. H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la 
Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 40. 
834
 Les deux verbes peuvent assumer la signification de : « avoir des visions ». La LXX affirme que les 
Anciens virent le lieu où Dieu se tenait ; néanmoins le traducteur introduit, lui aussi, un jeu dans sa 
traduction, employant le même verbe, ὁράω, à la forme active et passive de l’aoriste : εἶδον τὸν 
τόπον, « ils virent le lieu … », au v. 10, et ὤφθησαν ἐν τῷ τόπῳ τοῦ θεοῦ, « ils [furent vus] paru-
rent sur le lieu de Dieu », au v. 11. 
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« Comme un ouvrage du brillant (livnath) du saphir : il était devant Ses yeux pendant le 
temps qu’a duré la servitude afin de lui rappeler les souffrances d’Israël qui était asservi à la 
fabrication de briques (levénim). Et comme la substance des cieux quant à la pureté : dès 
l’instant de leur libération, il devint devant Lui lumière et joie. »  
Pour expliquer le terme « substance », Rachi suit le TO et commente : « comme 
l’apparence du ciel. » Le terme « pureté » est, pour ce grand commentateur, « expression de 
splendeur et d’éclat ». Cette description de la vision de Dieu suscite chez le lecteur une image 
d’une éblouissante beauté, celle du Seigneur trônant sur une sphère céleste835 : 
« Il n’y a nulle description de la figure du souverain ; seul est décrit le socle du pavement sur 
lequel reposent ses pieds. C’est comme s’il y avait un second firmament – conformément à la 
conception antique – en forme de voute ou de tente de campement lumineuse. Dieu siège dans 
le ciel au-dessus du firmament, et lorsqu’il descend, la montagne a un autre ciel, une autre ap-
parence, qui, d’une certaine manière, reproduit celle du ciel et a pour but d’indiquer 
l’éminence, la grandeur et la souveraineté de Dieu836. » 
La scène de vision s’achève avec la mention d’un repas commun : « ils mangèrent et ils bu-
rent ». Le texte est laconique et on aimerait en savoir davantage : Dieu a-t-il mangé avec ces privi-
légiés des fils d’Israël ? En tout cas, il semble bien qu’il s’agit là d’un repas sacré837.  
Un dernier point reste à souligner : le constat que cette vision de Dieu, accordée aux soixan-
te-dix Anciens qui représentent le peuple tout entier, n’a pas d’équivalent dans toute la Bible838, et, 
avec Erhard Blum, on peut affirmer « qu’en Ex 24, Israël tout entier accède à un degré de proximi-
té à l’égard de Dieu qui est sans précédent, aussi bien dans son histoire passée que future839. » 
- La gloire de YHWH, un « feu dévorant » (Ex 24,12-18) 
Avec Ex 24,12-18, qui constitue la deuxième péricope du chapitre, on assiste à une nouvelle 
ascension de Moïse sur la montagne où YHWH vient de se manifester à son élu et aux Anciens. Le 
lecteur a la forte impression qu’une nouvelle révélation de Dieu se prépare. Au verset 12, comme 
on l’a dit plus haut, le Seigneur ordonne une fois de plus à Moïse de monter840 sur le Sinaï : 
                                               
835
 Cf. E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu, … », …, p. 274. 
836
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 102. 
837
 Pour Augustin le repas est « le symbole du bonheur au royaume de l’éternité, réservé aux “élus”, aux 
prédestinés (QE 102). » BA II, L’Exode, note au v. 24,12, p. 247. 
838
 Cf. E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu, … », …, p. 275. 
839
 Ibid., p. 275. 
840
 Le verbe ה ָּל ָּע, « monter », revient 62 fois dans l’Exode. Dans ce livre, le verbe indique : le cri des 
Israélites monté jusqu’à YHWH (3,8 ) ; l’acte libérateur du Seigneur qui fera « monter le peuple du 
pays d’Égypte vers la terre de Canaan » (3,17 ; 13,18) ; la plaie des grenouilles (7,28-29 ; 8,1-3) et des 
sauterelles (10,12.14) qui « montent » sur l’Égypte ; la foule de gens qui monte hors d’Égypte avec les 
Israélites (12,38) ; les ossements de Joseph (13,19) que Moïse fait monter avec eux ; les cailles (16,13) et 
la couche de rosée (16,14) sur le camp ; les récriminations du peuple envers Moïse (17,3). À partir d’Ex 
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« Monte vers moi sur la montagne et sois là ; et je te donnerai les tables de pierre et la torah et la 
mitzvah que j’ai écrites pour les enseigner. » Cette déclaration de YHWH à Moïse étonne le lec-
teur : le Seigneur n’a-t-il pas déjà proclamé les Dix Paroles et donné le code de l’Alliance ? Moïse 
n’a-t-il pas déjà proclamé au peuple « toutes ces paroles » ? Une alliance entre YHWH et les fils 
d’Israël n’a-t-elle pas été conclue comme signe d’engagement et d’acceptation de « toutes ces 
paroles » ? Nous essayerons d’élucider toutes ces questions. 
En Ex 24,13, le narrateur insiste sur le fait que Moïse « monte » sur la montagne de Dieu, et 
pour souligner l’importance de cette ascension de Moïse, on répète encore deux fois: « Moïse 
monta sur la montagne » (cf. vv. 15 et 18). Les versets 15-18 décrivent la nouvelle théophanie, 
une manifestation divine qui durera quarante jours et quarante nuits ; telle, en effet, la période 
durant laquelle Moïse reste avec le Seigneur sur la montagne (v. 18).  
Voici les trois versets décrivant la théophanie : 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
  WTT
 Ex 24,15-18  
ר ָּה ָּה־ת ֶׁא ן ָּנ ָּע ֶׁה סַכְיַו ר ָּה ָּה־ל ֶׁא ה ֶׁשֹמ לַעַיַו  
 ֹןכְשִיַוה ָּוהְי־דוֹבְכ  ת ֶׁשֵש ן ָּנ ָּע ֶׁה וּהֵסַכְיַו יַניִס רַה־לַע
ן ָּנ ָּע ֶׁה ךְוֹתִמ יִעיִבְשַה םוֹיַב ה ֶׁשֹמ־ל ֶׁא א ָּרְקִיַו םיִמ ָּי  
 הֵאְרַמוּה ָּוהְי דוֹבְכ  יֵניֵעְל ר ָּה ָּה שֹארְב ת ֶׁל ֶׁכֹא שֵאְכ
לֵא ָּרְשִי יֵנְב 
 ה ֶׁשֹמ יִהְיַו ר ָּה ָּה־ל ֶׁא לַעַיַו ן ָּנ ָּע ֶׁה ךְוֹתְב ה ֶׁשֹמ ֹאב ָּיַו
ה ָּלְי ָּל םיִע ָּבְרַאְו םוֹי םיִע ָּבְרַא ר ָּה ָּב 
 15 Et monta Moïse vers la montagne et la nuée 
couvrit la montagne. 
sur la  demeura HWHYla gloire de Et  
16
montagne du Sinaï et la nuée la couvrit six 
jours et il appela vers Moïse au jour le 
septième du milieu de la nuée. 
17
 Et l’aspect de la gloire de YHWH comme un 
feu dévorant sur la tête de la montagne aux 
yeux des fils d’Israël. 
LXT  
Ex 24,15-18  
καὶ ἀνέβη Μωυσῆς καὶ Ἰησοῦς εἰς τὸ ὄρος καὶ 
ἐκάλυψεν ἡ νεφέλη τὸ ὄρος καὶ κατέβη ἡ δόξα 
τοῦ θεοῦ ἐπὶ τὸ ὄρος τὸ Σινα καὶ ἐκάλυψεν αὐτὸ ἡ 
νεφέλη ἓξ ἡμέρας καὶ ἐκάλεσεν κύριος τὸν 
Μωυσῆν τῇ ἡμέρᾳ τῇ ἑβδόμῃ ἐκ μέσου τῆς 
νεφέλης  τὸ δὲ εἶδος τῆς δόξης κυρίου ὡσεὶ πῦρ 
φλέγον ἐπὶ τῆς κορυφῆς τοῦ ὄρους ἐναντίον τῶν 
υἱῶν Ισραηλ καὶ εἰσῆλθεν Μωυσῆς εἰς τὸ μέσον 
τῆς νεφέλης καὶ ἀνέβη εἰς τὸ ὄρος καὶ ἦν ἐκεῖ ἐν 
τῷ ὄρει τεσσαράκοντα ἡμέρας καὶ τεσσαράκοντα 
νύκτας  
la  , sur la montagne, etainsi que JésusEt Moïse monta,  
15
nuée recouvrit la montagne.  
la sur le mont Sinaï et  Dieu descenditla gloire de Et  
16
le Seigneur ; et  le recouvrit pendant six jours nuée
appela Moïse le septième jour du milieu de la nuée. 
17
 Or l’aspect de la gloire du Seigneur (était) comme un 
feu brûlant sur le sommet de la montagne devant les fils 
d’Israël.  
                                                                                                                                         
19, le verbe va indiquer, d’une part, les déplacements de Moïse, qui monte sur la montagne à l’appel 
de YHWH (19,3.20.24 ; 24,1.9.12-13.15.18) et, d’autre part, l’interdiction du Seigneur au peuple de ne 




 Et vint Moïse au milieu de la nuée et il 
monta vers la montagne et Moïse fut sur la 
montagne quarante jours et quarante nuits. 
18
 Et Moïse entra au milieu de la nuée et monta sur la 
sur la montagne pendant  
841
làmontagne, et il fut 
quarante jours et quarante nuits. 
La LXX, au v. 15, signale un détail : Moïse ne monte pas seul sur la montagne ; il a avec lui 
Josué
842
, qui a déjà fait sa première apparition au chapitre 17 de façon assez abrupte et sans pré-
sentation aucune, lors de la bataille contre Amaleq (cf. Ex 17,9.10.13.14). Josué réapparaît en 
24,13 où il est défini comme « le serviteur » (BJ), « l’assistant » (TOB), « l’officiant » (Choura-
qui), celui « qui est à son [de Moïse] service » (Meschonnic
843
). La LXX ajoute une mention de 
Josué en 24,15. Josué réapparaît encore en 32,17, où, ayant entendu les cris du peuple, il annonce 
à Moïse qu’il y a des cris de guerre dans le campement. La dernière mention du nom de Josué, 
dans l’Exode, se rencontre en 33,11 : c’est ici que l’auteur nous donne finalement son identité 
précise : il est serviteur de Moïse et fils de Nun, il est un רַעַנ, « un jeune homme ». Le texte donne 
une précision supplémentaire : ce jeune serviteur de Moïse ne quitte pas le milieu de la tente, mê-
me quand Moïse retourne dans le camp, après avoir parlé « face à face » avec YHWH. Josué, qui 
apparemment est monté avec Moïse, a-t-il vu la théophanie décrite aux versets suivants ? Le texte 
ne le dit pas, insistant sur le fait que c’est uniquement Moïse qui monte844.  
Les versets 15-18, décrivent ensuite la théophanie. Nous retrouvons la mention de la nuée 
recouvrant la montagne. La nuée rappelle au lecteur l’apparition de la gloire de YHWH « dans la 
nuée » de 16,10 et remémore la grande théophanie du chapitre 19, avec la mention de « la nuée 
pesante » de 19,16. La gloire de YHWH « demeure » sur le mont Sinaï, alors que la nuée couvre la 
montagne pendant six jours. Le rapprochement des deux termes, « nuée » et « gloire », mis en 
place déjà au chapitre 19, devient ici manifeste. Il faut encore signaler une disparité de traduction : 
le TM dit que la gloire « demeura
845
», alors que la LXX traduit qu’elle « descendit846». 
                                               
841
 « La LXX ajoute l’adverbe ekeî, “là” ». BA II, L’Exode, p. 249. 
842
 « La majeure partie de la tradition manuscrite de la LXX ne comporte pas les mots “et Jésus”, absent 
du TM. » BA II, L’Exode, p. 249. 
843
 L’auteur précise qu’il s’agit d’un service « au sens de remplir un office, surtout religieux ». H. 
MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 299. 
844
 Rachi, en commentant Ex 24,13, se pose la même question et répond ainsi : « Mochè se leva, et Yeho-
chou‘a son serviteur : Je ne sais quel rôle joue ici Yehochou‘a. Je pense que le disciple a accompagné son 
maître jusqu’à l’endroit qui marquait les limites de la montagne, n’ayant pas le droit de les franchir. 
De là, Mochè est monté seul vers la montagne de ha-Elohim, tandis que Yehochou‘a  y a planté sa 
tente et y a demeuré pendant tous les quarante jours. Nous lirons en effet, quand Mochè est descen-
du : « Yehochou‘a entendit le bruit du peuple dans sa clameur » (infra 32, 17), d’où nous apprenons 
que Yehochou‘a n’était pas avec eux. »  
845
 Intéressante est la traduction de Meschonnic : « et la splendeur d’Adonaï était voisine » ; il tient 
compte, dans sa traduction, « de la valeur allusive du verbe, concernant la demeure et la présence du 
principe divin. La chekhina, en somme, c’est “la voisine”. » H. MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 300. 
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Il s’agit de la première apparition, dans le livre de l’Exode, du verbe ןַכ ָּש, « demeurer, habi-
ter, résider » ; cette forme verbale est très semblable à une autre forme de ce même verbe lorsqu’il 
apparaît pour la première fois en Genèse, au moment où YHWH place les Chérubins et la flamme 
de l’épée tournoyante à l’orient du jardin d’Eden (cf. 3,24) : 
- ןֵכְשַיַו, « il [YHWH] fit demeurer », il s’agit en Gn 3,24 d’un inaccompli hiphil avec waw 
consécutif, à la 3
ème
 personne sing. du masculin ;  
- ֹןכְשִיַו, le kebod YHWH « demeure », il s’agit ici d’un inaccompli qal toujours avec waw 
consécutif, et également à la 3
ème
 personne sing. du masculin. 
Dans un texte non vocalisé, les deux formes sont égales, seul le contexte aide à discerner la 
différence. Cette ressemblance est étonnante. Au tout début de la Genèse, Dieu, en faisant demeu-
rer les chérubins devant le jardin d’Éden, impose une limite infranchissable à un lieu désormais 
inaccessible à l’homme. L’homme ne peut plus se promener dans le jardin et jouir de la présence 
amoureuse de Dieu. Dans la théophanie exodique, la gloire de Dieu descend et « demeure » au 
sommet du Sinaï, pour offrir à Moïse et, à travers lui, au peuple d’Israël, la joie de la proximité du 
Seigneur. Cette première occurrence du verbe ןַכ ָּש a pour sujet la gloire de YHWH qui « demeu-
re », et son aspect est comme un « feu dévorant » aux yeux des Israélites, qui la contemplent de-
puis le pied de la montagne, depuis la limite
847
 qui leur a été fixée par Dieu.  
L’expression hébraïque ת ֶׁל ֶׁכֹא שֵאְכ, « comme un feu dévorant848» se retrouve uniquement 
en Is 30,27, où c’est la langue de YHWH qui est définie ainsi. Dans les textes du Deutéronome on 
parle aussi de « feu dévorant » ; l’auteur deutéronomiste emploie, en Dt 4,24 et 9,3, l’autre forme 
participiale du féminin : ה ָּלְכֹא שֵא849. Ces deux textes du Dt affirment : « YHWH, ton Dieu, est un 
                                                                                                                                         
846
 « Pour Philon, le début du verset prouve que Dieu-Être, lui-même, ne se déplace pas ; c’est “ la gloire 
de Dieu” qui est “descendue”. Cette gloire se comprend de deux manières : elle révèle la présence des 
“puissances” de Dieu, ou bien c’est une représentation qui a pour fin d’affermir la foi de ceux qui vont 
être instruits de la Loi. Sa descente sur la montagne signifie aussi que “le lieu divin” est inaccessible, au 
point de ne pouvoir même être effleuré par la pensée la plus pure (QE II, 45). » Cf. BA II, L’Exode, p. 
249.  
847
 « La montagne est conçue comme un sanctuaire avec sa clôture rigoureuse, comme au Temple de Jé-
rusalem ; en franchir les limites équivaut à négliger le tabou et vaut au coupable la mort, sans quoi le 
lieu serait profané (v. 12,21). » J. VERMEYLEN, « Théophanie, Purification et Liturgie. À propos de Ex 
19,10-25 », in R. KUNTZMANN, Ce Dieu qui vient. Études sur l’Ancien et le Nouveau Testament offertes 
au Professeur Bernard Renaud, « Lectio Divina 159 », Paris, Cerf, 1995, p. 128-129. 
848
 La LXX traduit : « “Feu brûlant” (pûr phlégon) : la traduction adapte à l’image du feu la valeur de 
l’épithète hébraïque (“feu dévorant”), rendue en Dt 4,24 et 9,3 par katanalískon, “destructeur”. » BA 
II, L’Exode, p. 249. 
849
 Jérémie exprimera son contact avec la parole de YHWH aussi en termes de feu, il dira en effet avoir 
dans son cœur « comme un feu brûlant », ת ֶׁר ֶֹׁעב שֵאְכ, qu’il ne pourra contenir (cf. Jr 20,9). Dans le 
NT, l’image se rencontre en Hb 12,29. 
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feu dévorant ». Le mot שֵא, « feu », revient 378 fois dans le TM ; on le retrouve de façon majori-
taire chez les prophètes (Ez 47x, Jr 39x ; Is 33x), mais il est aussi présent dans la Torah : en Gn on 
compte seulement 4 occurrences de ce terme, alors qu’il est bien présent en Ex (19x), dans le Lv 
(32x) et dans le Dt (29x). Ce mot indique de façon très concrète le feu en tant qu’élément naturel 
de la civilisation humaine ; il joue un rôle très important dans le culte, car les victimes sont brûlées 
par le feu ; il assume aussi une valeur métaphorique en tant qu’image des passions ardentes, 
l’élément principal de la similitude étant sa force dévoratrice (cf. Os 7,6 ; Is 9,17 ; Ps 39,4 ; Ct 
8,6 ; Jb 31,12 ; Pr 6,27). Le terme est employé dans les théophanies, pour exprimer, en quelque 
sorte, la manifestation divine
850
. Dans l’apocalyptique, le mot désignera le feu du jugement des 
temps ultimes (cf. Is 66,24 ; Za 9,4 ; Dn 7,9s., etc.)
851
. 
Dans le livre de l’Exode, mis à part son emploi dans le culte (cf. 12,8.9.10), dans le droit 
casuistique (cf. 22,5) et dans la loi sur le sabbat, interdisant d’allumer le feu en ce jour (cf. 33,3), 
le terme revient surtout dans les récits de théophanie (cf. 3,2 ; 13,21-22 ; 14,224 ; 19,18 ; 24,17 ; 
40,38), mais encore dans le fléau de la grêle (cf. 9,23-24) et dans l’épisode du veau d’or (cf. 
32,20.24). L’expérience que Moïse fait de YHWH est, dès les premières pages du livre, une expé-
rience décrite en termes ignés. L’Ange de YHWH apparaît dans une flamme « de feu » et Moïse 
voit un buisson « en feu » qui, tout en brûlant, n’est pas « dévoré » (Ex 3,2). Nous avons déjà parlé 
de la grêle entremêlée au feu et nous avons suggéré l’hypothèse que le feu soit, même dans ce 
fléau, un signe de la présence de Dieu. YHWH conduit ensuite Moïse et les fils d’Israël sortant 
d’Égypte, par une colonne de feu pour illuminer la nuit (13,21-22), puis Il combat les Égyptiens 
du haut de la colonne de nuée et de feu (14,24). Et encore, dans la grande théophanie du chapitre 




 וֹלֻכ ןַש ָּע יַניִס רַהְו 
 שֵא ָּב ה ָּוהְי וי ָּל ָּע דַר ָּי ר ֶׁשֲא יֵנְפִמ 
 ן ָּשְבִכַה ן ֶׁש ֶׁעְכ וֹנ ָּשֲע לַעַיַו 
דֹאְמ ר ָּה ָּה־ל ָּכ דַר  ח ֶׁיַו 
 
Et la montagne du Sinaï était toute fumante
 852
  
car YHWH était descendu sur elle dans le feu  
et sa fumée monta comme la fumée du fourneau  
et toute la montagne trembla beaucoup. 
                                               
850
 « Se kābôd, riferito all’uomo, è ciò che gli dà prestigio – sia quanto possiede materialmente, sia la sua 
evidente gravitas che postula un riconoscimento – riferito a Dio il termine può parimenti definire 
quanto in lui è appariscente per l’uomo, l’imponenza del suo manifestarsi. Come l’A.T. sta a testimo-
niare, Dio in sé è invisibile, ma se egli si rivela o si manifesta, per es. in fenomeni metereologici, si può 
a buon diritto parlare del k
e
bôd jhwh, di una manifestazione che dà all’uomo l’impressione di suprema 
imponenza.  » G. VON RAD, « C. kābôd nell’Antico Testamento » , GLNT, vol. II, 1966, col. 1361. 
851
 Cf. E. JENNI, C. WESTERMANN, DTAT, vol. 1, col. 212-215. 
852
 Le verset présente 3 fois le terme ןַש ָּע : la première occurrence est une forme verbale, pour les deux 
autres, il s’agit du substantif correspondant.   
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Le vocabulaire de ce verset renvoie le lecteur au début du récit exodique, lorsque l’Ange de 
YHWH apparaît à Moïse dans le buisson « en feu », שֵא ָּב. Mais la triple mention du mot ןַש ָּע, « fu-
mée » et « fumant », remémore également la théophanie de Gn 15,17, lors de l’alliance que YHWH 
stipule avec Abram saisi par une torpeur. Ici les deux termes, שֵא et ןַש ָּע, font leur première appari-
tion dans le texte biblique : un four fumant et un brandon en feu passent entre les animaux parta-
gés, pour sceller la première alliance que le Seigneur conclut avec le patriarche, et dont l’initiative 
ne revient qu’à Lui seul. Hans Urs von Balthasar parle à ce propos de la « dialectique du feu » : 
« Une dernière image, qui a également une de ses origines au Sinaï, restera toujours vivante et 
s’enrichira de nouvelles profondeurs de sens : le feu. […] La dialectique interne du feu le cap-
tive dès le début ; celle-ci fait du feu un indice excellent de l’indicible. En tout cas, le feu est 
lié à la “gloire de Yahweh” perceptible par les sens : comme éclair jaillissant des ténèbres (E), 
comme “flamme enveloppée de fumée” (J), comme éclat du feu dans la nuée (P). […] Il n’y a 




Alors qu’en Ex 19,18 les auteurs bibliques parlent de YHWH descendu dans le feu, en Ex 
24,17 la mention du feu est étroitement liée à l’aspect de sa gloire. Un lien textuel nous conduit 
encore une fois à la théophanie du buisson : le terme ה ֶׁאְרַמ, signifiant « aspect » mais aussi « vi-
sion » ou « apparition », apparaît uniquement dans notre verset et en Ex 3,3 où Moïse s’apprête à 
faire un détour pour voir la grande vision du buisson qui brûle et ne se consume pas. La gloire de 
YHWH est donc un « feu dévorant » ; cette image, où gloire et feu fusionnent en une entité unique, 
essaie de formuler en paroles humaines la manifestation indicible du Très-Haut. Et on peut en 
conclure que, dès sa première apparition dans le buisson en feu, YHWH se manifeste à Moïse 
comme le Dieu de gloire.  
Revenons maintenant à la péricope qui nous intéresse ici. Le septième jour, YHWH appelle 
Moïse du milieu de la nuée et ce dernier entre au milieu de ce nuage pour recevoir la Torah du 
Seigneur, selon la parole que Dieu a exprimée au v.12. Rachi commente ainsi les v. 16 et 18 :  
« Il appela Mochè le septième jour du milieu de la nuée : pour proclamer les Dix Comman-
dements. Cela s’est passé en présence de Mochè et de tout Israël, mais le texte a tenu ici à fai-
re honneur à Mochè. D’autres soutiennent que la nuée a couvert Mochè pendant six jours, et 
ce après la proclamation des Dix Commandements. Ces six jours se situent au début des qua-
rante que Mochè a passés sur la montagne pour recevoir les tables de la loi, et cela t’enseigne 
que celui qui pénètre dans le camp de la chekhina est tenu à un isolement préalable de six 
jours (Yoma
854
 4a et b).  
                                               
853
 Cf. H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 47. 
854
 Le terme « Yoma », en araméen « le Jour », à savoir le jour du Grand Pardon, indique ici le « cin-
quième traité de l’ordre Moed de la Michnah. Ses huit chapitres sont consacrés à la célébration par le 
grand prêtre de l’office du Yom Kippour, au Temple (voir Kv 16,1-34 ; 23.26-32 ; Nb 29,7-11). » Cf. 
art. « Yoma », Dictionnaire encyclopédique du Judaïsme, …, p.1096. 
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Au milieu de la nuée : cette nuée était comme de la fumée, à l’intérieur de laquelle le Saint, 
béni soit-Il, a ménagé un chemin à l’intention de Mochè (Yoma 4b). »  
YHWH va donc donner à Moïse les tables de la Torah qu’il a proférée précédemment, et le 
peuple est témoin que YHWH leur a parlé depuis les cieux
855
 (cf. Ex 20,22). Mais à partir du chapi-
tre 25 il n’est pas question ni de la torah, ni de la mitzvah du Seigneur, mais plutôt de la construc-
tion d’un ש ָּדְקִמ, d’un sanctuaire856, lieu qui va contenir l’arche avec les tables de la Loi. Le Sei-
gneur donne les tables avec les Dix Paroles, mais transmet également des instructions pour cons-
truire un lieu, où les tables seront déposées :  




ם ָּכוֹתְב יִתְנַכ ָּשְו ש ָּדְקִמ יִל וּש ָּעְו  
 
Et ils feront pour moi un sanctuaire 
et je demeurerai au milieu d’eux 
LXT  
Ex 25,8  
καὶ ποιήσεις μοι ἁγίασμα  
καὶ ὀφθήσομαι ἐν ὑμῖν  
Tu me feras un sanctuaire,  
et je me ferai voir au milieu de vous. 
Pour le traducteur de la LXX c’est Moïse qui fera le sanctuaire, alors que le TM parle des 
fils d’Israël qui construiront le sanctuaire sur l’ordre de Moïse. On remarque encore une fois la 
distance que le traducteur grec prend vis-à-vis du verbe ןַכ ָּש, « demeurer » : 
« Les autres traductions grecques ont skēnṓsō, littéral et homophone par rapport à l’hébreu 
(cf. 3R 8,12 LXX, dans le cas du Temple de Salomon). Tous les emplois de l’hébreu shākan, 
“demeurer”, sont traités différemment dans l’Exode, avec l’intention manifeste d’éviter le 
sens propre : “descendre” en 24,16 ; “se faire voir” en 25,8 ; “être invoqué” en 29,45.46 ; 
“étendre son ombre” en 40,35. Le rejet du sens “demeurer” est peut-être dû au souci de ne pas 
circonscrire Dieu en un lieu, à moins qu’il ne vienne du refus de voir Dieu “planter sa tente”, 
“demeurer”, en un autre endroit que Jérusalem857. » 
Le Targum Onkelos commente ainsi ce verset : « je ferai habiter parmi eux ma šekīnā858. » 
À partir du chapitre 25 et jusqu’au chapitre 31, le récit présente un long discours de YHWH à Moï-
se : c’est la description du modèle de la demeure et le modèle de tous ses ustensiles, que le Sei-
gneur montre à Moïse (cf. 25,9). Le terme תיִנְבַת, « modèle, image », revient trois fois au chapitre 
                                               
855
 Moïse rappellera au peuple, avec ces paroles, l’expérience théophanique à la montagne de Dieu : 
« Depuis les cieux Il t’a fait entendre sa voix pour t’instruire, et sur la terre il t’a fait voir son grand feu 
et tu as entendu ses paroles du milieu du feu » (Dt 4,36). 
856
 Ce texte d’Ex 25,8 introduit une parole de YHWH qui fonde le statut du Michkan et du Temple par 
la suite. Ce lieu sera un lieu de rencontre entre le Seigneur et les Israélites. Dans le TJ, on peut lire : 
« Ils serviront mon saint nom et alors ma “présence” [יתניכש] sera parmi eux. » Cf. 
http://www.akadem.org/medias/documents/3_Shekhina.pdf  
857
 Cf. BA II, L’Exode, note au v. 25,8, p. 252. 
858
 Cf. A.R. HULST, « ןכש škn ABITARE  », DTAT, vol. 2, col. 821. 
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25, deux fois au v. 9 et une fois au v. 40. On insiste sur le fait que YHWH fait voir à Moïse ce qu’il 
devra ensuite réaliser : « Regarde et fais d’après le modèle qui t’a été montré sur la montagne. » 
Le long texte qui suit va décrire, avec une minutie de détails, l’arche de l’alliance (25,10-22), la 
table des pains (25,23-30), la menorah à sept branches (25,31-40), la demeure (26,1-36), l’autel 
des sacrifices (27,1-8), la cour de la demeure (27,9-19), l’huile pour le luminaire (27,20-21), les 
vêtements du grand prêtre et des prêtres (28,1-43), le rituel de consécration des prêtres et de l’autel 
(29,1-37), l’holocauste quotidien (29,38-46), l’autel des encens (30,1-10), l’impôt pour le sanc-
tuaire (30, 11-16), la cuve pour les purifications (30,17-21), l’huile sacrée (20,22-33), la fabrica-
tion de l’encens (30,34-38), la désignation des artisans du sanctuaire (31,1-11), pour terminer avec 
le jour du sabbat (31,12-17), qu’il faudra respecter durant les travaux de construction du sanctuai-
re.  
Dans cette longue section, où le Seigneur montre à Moïse, au sommet du Sinaï, le modèle 
de la Demeure, qui sera le signe tangible de la présence de YHWH au milieu du peuple, le terme 
דוֹב ָּכ, « gloire », est présent en Ex 28,2.40, au sujet des vêtements du grand prêtre et des prêtres, et 
en Ex 29,43, où il est question de la consécration de la Tente de Rencontre. 
 Des vêtements de gloire (Ex 28,2.40)  
Nous avons déjà traité de ces deux occurrences lorsque nous avons abordé l’étude de la ra-
cine דבכ, là où elle signifie « honneur », et analysé les occurrences que la LXX traduit avec 
τιμή/τιμάω. Mais, dans le cadre de l’enquête dans livre de l’Exode, il nous faut pousser plus loin 
la réflexion sur la question de ces vêtements de gloire.  
YHWH ordonne à Moïse de confectionner pour le grand prêtre et les prêtres, qui officieront 
dans la Demeure, où reposera sa gloire, des vêtements de lin et de soie, leur confiant ainsi la fonc-
tion sacerdotale
859
. Pour être dans la maison de Dieu, pour servir en sa présence, il faut des habits 
adéquats, des habits de gloire. Les vêtements et les ornements que les prêtres revêtent doivent 
entre autres manifester la Majesté de Dieu
860
, car Lui-même est revêtu de splendeur et d’éclat (cf. 
Ps 104,1). 
Nous avons remarqué précédemment les liens textuels (le mot « tunique » et le verbe « vê-
tir ») qui relient Ex 28 au second récit de la Genèse
861
. La question du vêtement, de la tunique, que 
Dieu donne à l’homme et à la femme apparaît après leur désobéissance. Avant la faute, l’homme 
et la femme sont « nus », םיִמוּרֲע, de םוֹר ָּע, mais ils n’éprouvent pas de honte (Gn 2,25) et, dès les 
                                               
859
 Cf. A. CRAS, La symbolique du vêtement dans la Bible, …, p. 46. 
860
 Sur le costume sacerdotal, cf. Edgar HAULOTTE, Symbolique du vêtement selon la Bible, « Théologie 
65 », Aubier, 1966, p. 44-54 et 167-175.  
861
 Cf. « La racine דֵב ָּכ et la notion d’honneur », p. 87-90. 
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premières pages de la Genèse, l’auteur met en œuvre un jeu de mots, car le serpent, lui aussi, est 
« nu », c’est-à-dire « rusé », םוּר ָּע (Gn 3,1). Après la faute, les protoparents découvrent leur nudité, 
en quelque sorte, mise à nu : leur corps « est signé d’un manque devant la Présence divine862. » 
L’auteur biblique emploie cette fois un mot légèrement différent, pour dire qu’ils sont « nus », 
םִמֻריֵע de ֹםריֵע (cf. Gn 3,7.10.11). Il pourrait s’agir ici d’une forme au piel, exprimant la nudité de 
façon plus intensive
863
. Le texte biblique différencie, par l’insertion d’un yod et l’élision d’un waw 
dans le mot, la nudité paradisiaque de la nudité surgie avec la désobéissance
864
. Qu’ont-ils perdu 
avec la faute ? Saint Paul écrira : « tous ont péché et sont privés de la gloire de Dieu » (Rm 3,23). 
L’homme et la femme prennent ainsi conscience « de la perte de gloire dont ils jouissaient865» 
avant la faute et tous leurs descendants partageront cette condition de honte.  
Après que l’adam et la femme ont mangé le fruit interdit, ce qui a entraîné la connaissance 
de leur nudité et la honte d’être dans ce nouvel état, YHWH confectionne des « tuniques de peau » 
et Il les habille remplaçant ainsi les feuilles de figuier dont ils s’étaient revêtus. Dans les chapitres 
de Gn 2-3 il n’y a aucune mention de la gloire d’Adam, ni de sa femme, mais le texte, par le jeu de 
mots exprimant la nudité des protoparents avant et après leur désobéissance, suggère une rupture, 
un « abîme » de sens, entre la condition « glorieuse » de l’homme et de la femme au jardin d’Eden 
et celle « honteuse » qu’ils auront après. Commentateurs juifs et chrétiens ont médité ces textes 
voyant, dans ce changement radical de la condition humaine, une perte de la gloire primitive. Fré-
déric Manns donne une synthèse de ces réflexions bibliques concernant le vêtement de gloire dont 
était vêtu Adam, vu comme le premier prêtre de la Création :    
« Les commentaires juifs et chrétiens, en évoquant la vocation d’Adam au culte, affirment im-
plicitement qu’il fut créé prêtre. Selon une ancienne tradition juive le sacerdoce d’Adam est re-
connu dès les premières pages de la Bible. Adam aurait été créé avec un vêtement de gloire se-
lon le Targum Jonathan Gn 3,7. Or, l’expression “vêtement de gloire” définit les vêtements du 
grand prêtre en Ben Sirac 45,8 et 50,11 et dans le Testament de Levi 8,5. Le Livre d’Hénoch 
éthiopien 62,12 promet aux justes un vêtement de vie que donnera le Seigneur des Esprits. Ces 
vêtements ne s’useront pas et la gloire des justes n’aura pas de fin devant le Seigneur des Es-
prits. Par ailleurs, Ézéchiel 28,12-19 décrit le paradis de façon différente de Genèse 2-3. Adam 
y est habillé. Son vêtement est formé de pierres précieuses. Or les pierres qui le décorent sont 
identiques à celles qui sont mentionnées en Exode 28,17-20 qui parle du grand prêtre. Le carac-
tère sacerdotal du personnage d’Ézéchiel 28 semble donc établi. Philon d’Alexandrie parlait des 
vêtements du grand prêtre en termes de lumière, sans pour autant faire une allusion claire au vê-
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 Cf. E. HAULOTTE, Symbolique du vêtement selon la Bible, …, p. 187. 
863
 Cf. A. CRAS, La symbolique du vêtement dans la Bible…, p. 70. 
864
 Cf. V. HAMILTON, The Book of Genesis, chap. 1-17; Grand Rapids, 1990, p. 191; sur Gn 2-3 et 
l’origine du vêtement dans la Bible, cf. A. CRAS, La symbolique du vêtement …, p. 66-78. 
865
 Cit. de Jean Chrysostome, Homélies sur la Genèse, 16,15 (PG, 53, 131), in André GUINDON, « Pour 
une éthique du vêtement ou de la nudité », LTP, vol. 50, n° 3, 1994, p. 562. 
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tement de gloire. Le Midrash Nombres Rabba 4,8 n’hésite pas à identifier l’habit d’Adam avec 
celui du grand prêtre. Le Midrash Genèse Rabba 20,12 expliquant Genèse 3,21 fait appel à un 
jeu de mots entre vêtement de lumière (’or) et vêtements de peau (‘or). La Mekilta de R. Ismaël 
inclut le vêtement d’Adam dans la liste des objets créés avant la création du monde. C’est dire 
son importance et sa signification toute spéciale. Le Midrash Pirqe de R. Eliézer décrit le vête-
ment d’Adam comme une nuée de gloire. Les textes de Qumran évoquent aussi la gloire 
d’Adam en plusieurs endroits. […] 
La tradition chrétienne reprendra ces réflexions. Jérôme, parlant des vêtements d’Adam, dit 
qu’il s’agit de vêtements sacerdotaux. D’après la tradition la fonction sacerdotale était assurée 
par les premiers-nés avant l’élection d’Aaron. 
Éphrem dans son commentaire à Genèse 2,25 écrit : “Ils étaient nus et n’avaient pas honte à 
cause de la gloire dont ils étaient revêtus. Quand elle leur fut enlevée par suite de la violation du 
commandement, ils eurent honte car ils en furent privés.”866 »  
Au début de la Genèse, l’homme et la femme, par leur faute, ont perdu « la splendeur admi-
rable
867
», dont ils étaient revêtus ; leurs corps sont devenus « opaques
868
» et un vêtement de peau, 
donné par YHWH, couvre désormais leur nudité, leur fragilité. Le vêtement, dont l’archétype a été 
confectionné par Dieu lui même, « est désormais le signe d’une dualité : il affirme la dignité de 
l’homme déchu et la possibilité de revêtir une gloire perdue869. » 
En Ex 28, le Seigneur décrit à Moïse des vêtements aux matériaux précieux, des vêtements 
de majesté et de gloire dont seront revêtus les prêtres qui officieront le culte dans sa Demeure. Il 
s’agit des ש ֶֹׁדק־יֵדְגִב, des « vêtements de sainteté » (cf. Ex 28,2.4 et Lv 16,4). Cette expression, qui 
est présente avec l’article : ש ֶֹׁדקַה יֵדְגִב, « les vêtements de la sainteté » en Ex 31,10 ; 35,19 ; 
39,1.41 ; 40,13, désigne uniquement les vêtements d’Aaron, dans sa fonction de grand prêtre. 
Parmi les accessoires de ces vêtements sacrés, il y a des pierres, appliquées sur les bretelles de 
l’éphod et sur le pectoral, sur lesquelles sont gravés les noms des douze tribus d’Israël. Le grand 
prêtre portera ces noms, sur ses épaules et sur son cœur, pour les présenter devant le Seigneur (cf. 
Ex 28,12.29). Il représentera tout le peuple devant Adonaï. Une lame d’or sur le front indique le 
choix divin, reposant sur le grand-prêtre : « Consacré au Seigneur ». L’expression ה ָּוהיַל ש ֶֹׁדק re-
vient quatre fois dans l’Exode et désigne le sabbat, comme jour consacré au Seigneur (cf. 16,23 et 
31,15), et Aaron dans sa fonction de grand-prêtre (cf. 28,36 et 39,30). Moïse devra confectionner 
des habits de gloire et de majesté pour le grand-prêtre et les prêtres qui seront en contact avec la 
Présence divine, dans le lieu sacré, couvrant ainsi leur nudité (cf. 28,42). L’homme qui, par la 
                                               
866
 Cf. Fr. MANNS, Saveurs bibliques, …, p. 14-17. 
867
 L’expression est de Jean Chrysostome, Homélies sur la Genèse, 17,18 (PG, 53, 139), citée par A. 
GUINDON, « Pour une éthique du vêtement ou de la nudité », …, p. 560.  
868
 Cf. Fr. MANNS, Saveurs bibliques, …, p. 34. 
869
 E. HAULOTTE, art. « Vêtement », Vocabulaire de Théologie biblique, Paris, 1982, col. 1340 ; cité par A. 
CRAS, La symbolique du vêtement …, p. 75. 
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faute au jardin d’Eden, s’est retrouvé « nu870» et, donc, privé de la gloire de Dieu qui le revêtait871, 
pour s’approcher du sanctuaire où YHWH établira sa demeure, a besoin de revêtir des vêtements 
précieux qui le couvrent de gloire et de majesté ; et c’est le Seigneur lui-même qui en décrit le 
prototype. Le Talmud de Babylone, traité Zébanin 88b
872
, souligne que les habits du grand prêtre 
avaient une fonction expiatoire ; il s’agit là d’une fonction éducative pour rappeler au peuple, à 
travers les habits du Cohen Gadol, les péchés capitaux
873
 d’Israël.  
La figure du grand-prêtre évoque aussi une dynamique biblique : un homme est choisi, 
comme représentant devant le Seigneur, pour offrir à Dieu un culte au nom du peuple et pour de-
mander le pardon des péchés. C’est le grand-prêtre qui devient, en quelque sorte, un médiateur 
entre la gloire divine et les fils d’Israël, comme l’atteste ce passage du livre de Ben Sirac, qui fait 
l’éloge du grand-prêtre Simon, fils d’Onias, qui répara le Temple de Jérusalem (cf. Si 50,1-5). Je 
me permets de citer ce texte dans son intégralité :  
« De quelle gloire il brillait quand il faisait le tour du sanctuaire, 
quand il sortait de derrière le voile ! 
Comme l’étoile du matin au milieu d’un nuage, 
comme la lune aux jours où elle est pleine, 
comme le soleil resplendissant sur le sanctuaire du Très-Haut, 
comme l’arc-en-ciel brillant dans les nuages de la gloire, 
comme la fleur des rosiers aux jours du printemps, 
comme les lis près des sources d’eau, 
comme la végétation du Liban aux jours de l’été, 
comme l’encens qui brûle sur l’encensoir, 
comme un vase d’or massif orné de toute sortes de pierres précieuses, 
comme l’olivier qui fait pousser des fruits, 
comme le cyprès qui s’élève jusqu’au nues, 
quand il prenait la robe de gloire et revêtait toute sa superbe parure,  
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 Pour une réflexion philosophique sur nudité et corps glorieux, cf. Giorgio AGAMBEN, Nudités, tr. de 
l’italien, Payot et Rivages, Paris, 2009.  
871
 La Vie d’Adam et Ève, un écrit du 1er siècle après J.C., décrit ainsi la stupéfaction d’Ève et 
l’apostrophe d’Adam à sa femme, après la désobéissance : « Alors mes yeux s’ouvrirent : j’étais nue et 
privée de la justice dont j’avais été revêtue. Je pleurais et je dis au serpent :  “Pourquoi m’as-tu fait cela ? 
Pourquoi m’as-tu dépouillée de la gloire dont j’étais vêtue ?” Et Adam dit à Ève : “Femme maudite, 
que t’ai-je fait, pour que tu me dépouilles de la gloire de Dieu ?” », cité par E. HAULOTTE, in Symboli-
que du vêtement selon la Bible, …, p. 187. 
872
 Cf. http://www.akadem.org/medias/documents/habits-Cohen-Doc1.pdf 
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 Les habits des prêtres et du grand prêtre ont aussi une fonction de réparation des fautes du peuple : 
l’instinct de dépravation sexuelle (les caleçons), d’assassinat (la tunique), l’expiation des mauvaises pen-
sées (la ceinture), l’orgueil (le turban blanc), le manteau azur du grand prêtre (les dangers de la parole), 
l’éphod (le péché d’idolâtrie), le pectoral (les injustices), le diadème (le mépris des autres). Pour tous 





quand il montait au saint autel, il remplissait de gloire l'enceinte du sanctuaire;  
quand il recevait les parts de la main des prêtres, debout lui-même près du foyer de l’autel, 
ses frères autour de lui formaient une couronne comme des plants de cèdre sur le Liban, 
et l’entouraient comme des troncs de palmiers, tous les fils d’Aaron dans leur gloire, 
avec l’offrande du Seigneur en leurs mains, devant toute l’assemblée d’Israël ; 
il remplissait les fonctions liturgiques à l’autel 
et disposait l’offrande du Très-Haut, du Dieu souverain ; 
il étendait la main sur la coupe et versait la libation du sang de la grappe, 
il la répandait à la base de l’autel, parfum apaisant pour le Très-Haut, Roi de l’univers. 
Alors les fils d’Aaron poussaient des cris, sonnaient de leur trompette de métal battu 
et faisaient entendre un grand bruit, en mémorial devant le Très-Haut. 
Alors tout le peuple, ensemble, tout de suite, tombait la face contre terre 
pour adorer son Seigneur, le Dieu souverain, le Dieu Très-Haut. 
Et les chantres le louaient de leurs voix ; 
dans une clameur immense la mélodie se faisait douce. 
Et le peuple suppliait le Seigneur Très-Haut, en prière devant le Miséricordieux 
jusqu’à ce que fût achevée la cérémonie du Seigneur et terminée sa liturgie. 
Alors il redescendait et élevait les mains sur toute l’assemblée des fils d’Israël, 
pour donner de ses lèvres la bénédiction du Seigneur  
et avoir l’honneur de prononcer son nom. 
Et pour la seconde fois tous se prosternaient  
pour recevoir la bénédiction de la part du Très-Haut. » (Si 50,5-21 TOB) 
Comme le souligne Alban Cras, « le grand prêtre représente le peuple tout entier quand, 
splendidement vêtu, il se tient sur le parvis du Temple, face au peuple, comme l’Ange se tenait 
debout devant la cour céleste, portant sur ses vêtements les signes de toute la création et reprodui-
sant dans la liturgie l’ordre divin874. » Le grand-prête prêtre ressemble ici à la Sagesse elle-même : 
comme elle, il est comparé aux arbres de la Création (cf. Si 24,13-17 et 50,8-12). La gloire res-
plendissante du prêtre n’est qu’un reflet de la gloire du Seigneur875. Le grand-prêtre est aussi servi-
teur de Dieu et sauveur du peuple selon la description que le livre de la Sagesse fait d’Aaron876 : 
« Certes l’expérience de la mort atteignit aussi les justes  
et une multitude fut massacrée au désert, mas la colère ne dura pas longtemps. 
En effet un homme irréprochable se hâta pour les protéger : 
muni des armes propres à son ministère, la prière et l’encens qui apaise. 
Il affronta la fureur et mit fin à la calamité, montrant qu’il était bien ton serviteur. 
Il triompha du courroux, non par la force physique ou l’efficacité des armes, 
mais c’est par la parole qu’il maîtrisa l’exécuteur du châtiment,  
en rappelant les serments et les alliances patriarcales. 
Alors déjà les cadavres s’entassaient, il s’interposa, brisa l’assaut 
et lui barra le chemin qui menait aux vivants. 
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 Cf. A. CRAS, La symbolique du vêtement …, p. 55-56. 
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 Cf. E. HAULOTTE, Symbolique du vêtement selon la Bible, …, p. 184.  
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 Cf. A. CRAS, La symbolique du vêtement …, p. 56. 
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Sur la longue robe de l’éphod était figuré l’univers entier, 
les noms glorieux des pères étaient gravés sur les quatre rangées de pierres 
et ta majesté sur le diadème de sa tête. » (Sg 18,20-24 TOB) 
Ces textes sont les témoins de la grande gloire attribuée à Aaron et ensuite au grand-prêtre, 
lorsqu’il officiait au Temple. Mais cette gloire est humaine et éphémère ; elle n’est que le signe 
d’une gloire à venir et tous les textes, auxquels nous nous sommes référés, trouveront leur ultime 
accomplissement dans l’avènement du « Seigneur de la gloire » (cf. 1Co 2,8 ; Jc 2,1) : 
« Lorsque le Christ viendra, Adam retrouvera son vêtement de gloire. En d’autres termes, le 
Christ par sa descente aux enfers fait retrouver à l’homme sa vocation liturgique. C’est dans le 
baptême que le vêtement de lumière lui est redonné. Auparavant le Christ, dans sa transfigura-
tion, lorsqu’il apparut avec ses vêtements blancs, s’était présenté comme le nouvel Adam. […] 
Si le croyant accepte sa vocation de prêtre du cosmos, il ensemencera la culture et la transfor-
mera par la lumière du Thabor
877
. » 
Un lieu consacré par la gloire (Ex 29,43)  
Après la description des vêtements du grand-prêtre et des prêtres, le Seigneur détaille le ri-
tuel de la consécration des prêtres, puis de l’autel. Suit la description de l’holocauste quotidien : 
YHWH demande d’offrir sur l’autel deux agneaux, un le matin, l’autre à la tombée du soir. Il s’agit 
d’un holocauste quotidien et perpétuel, qui sera offert à l’entrée de la Tente de la Rencontre. Ce 
lieu sera consacré par la gloire de YHWH (cf. v. 43).  
Avant d’analyser la péricope en question, il nous paraît important pour notre propos de re-
garder de plus près le modèle de la Demeure. En effet, dans la deuxième théophanie au Sinaï, 
YHWH fait contempler à Moïse le mishkan, lui donnant des ordres très précis pour la construction 
de ce lieu qui sera habité par la gloire divine. Il nous paraît donc très important de regarder de près 
aux passages qui décrivent le sanctuaire, la tente et la demeure. 
- Le sanctuaire 
Aux chapitres 25-26, le Seigneur montre à Moïse non seulement le modèle de la Demeu-
re, ן ָּכְשִמַה תיִנְבַת  (cf. 25,9), mais aussi le modèle de tous les objets qui seront employés dans ce lieu 
sacré. Tout d’abord, Dieu donne à Moïse l’ordre de construire un sanctuaire avec tous les maté-
riaux que les fils d’Israël auront donné comme contribution :  
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 יִל וּש ָּעְוש ָּדְקִמ  
יִתְנַכ ָּשְו ם ָּכוֹתְב  
et ils feront pour moi un lieu saint  
et je demeurerai au milieu d’eux.  
Le terme ש ָּדְקִמ, « lieu sacré, lieu saint, sanctuaire », apparaît ici pour la deuxième et derniè-
re fois dans l’Exode. La première occurrence du mot se rencontre dans le chant d’exultation de 
Moïse, après le miracle de la mer, en Ex 15,17 : on chante au sanctuaire que les mains d’Adonaï 
ont préparé. Ce sanctuaire sera le lieu où YHWH demeurera au milieu des enfants d’Israël. Mais, 
dès la sortie d’Égypte, une question, qui est presque une provocation, habite les Israélites : « Est-
ce que YHWH est-il au milieu
878
 de nous, ou pas ? » (cf. Ex 17,7).  
La construction de ce lieu saint semble être la réponse du Seigneur à cette question. YHWH 
dit à Moïse qu’Il va lui montrer le modèle du ן ָּכְשִמ, de la « Demeure » ; plus loin le Seigneur par-
lera de la « Tente de la Rencontre », דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא, (27,21).  
- La demeure et la tente 
Le terme ן ָּכְשִמ, indiquant le sanctuaire des Israélites au désert, apparaît pour la première 
fois en Ex 25,8 et, dans les chapitres 25-40, on compte 58 occurrences de ce mot. Le terme ל ֶׁהֹא, 
« tente », revient 62 fois dans le récit exodique pour désigner, presque exclusivement, la Tente de 
Rencontre, à l’exception de 16,16 et 18,7 où le terme sert à désigner le lieu d’habitation des Israé-
lites et de Moïse au désert
879
. Dans la suite du récit, le mot indiquera toujours la tente qui recouvre 
la Demeure. Uni au substantif דֵעוֹמ, « temps fixé », mais aussi « réunion », le mot va former la 
chaîne construite דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא, « Tente de Rencontre » (TOB) ou « du Rendez-vous » (BJ, Choura-
qui), expression qui, à la fin du livre, est employée comme synonyme de la « Demeure ».  
On assiste, en effet, tout au long des chapitres 26-40, à un rapprochement de ces deux ter-
mes, par la mise en œuvre, de la part des auteurs ou des rédacteurs de ces chapitres, d’une figure 
de style : la synecdoque. Au chapitre 26, YHWH donne la description des matériaux qui vont com-
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 L’auteur de ce texte emploie ici la préposition ב ֶׁר ֶׁקְב, « au milieu, dans », qui est apparue déjà en Ex 
8,18 (cf. aussi 34,9), signalant la présence de YHWH au milieu du pays d’Égypte. Lorsque l’auteur de 
l’Exode parle de la présence de YHWH au milieu des Israélites, il emploie la préposition avec pronom 
suffixe : ם ֵּֽ ָּכוֹתְב, « au milieu d’eux » (cf. aussi l’apparition de YHWH au milieu du buisson (Ex 3,2.4) et 
encore Ex 25,8 ; 29,45.46 ; Nb 5,3). Le texte exodique semble suggérer qu’il y a deux « milieux » : 
YHWH est présent « au milieu », mais ce « milieu » ne correspond pas avec celui des Israélites. 
L’expression ם ָּכוֹתְב יִתְנַכ ָּשְו, « et j’habiterai au milieu d’eux », se rencontre encore en Ez 43,9. En Ez 
34,24, c’est David qui sera le prince « au milieu » du peuple. Le prophète Ézéchiel parle lui aussi du 
sanctuaire que YHWH mettra « au milieu » des Israélites pour toujours (cf. 37,26.28).   
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On traitera plus loin les occurrences du mot qui apparaissent au chapitre 33 et qui posent un pro-
blème d’identification de la tente en question. 
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poser la Demeure : elle sera constituée de dix toiles de lin retors, ornés de chérubins brodés sur les 
toiles ; ces tissus couvriront la structure de la Demeure, composée de planches de bois d’acacia, 
couvertes d’or (cf. 26,15-30). Les planches seront fixées dans des « socles », םיִנ ָּדֲא, en argent, qui 
vont constituer la base de la Demeure. Dans ce chapitre, le terme ן ָּכְשִמ, « demeure », revient 16 
fois, alors que le mot ל ֶׁהֹא , « tente », revient 7 fois. Au v. 7, Dieu signale que onze toiles de poils 
de chèvres serviront comme « tente » sur la Demeure. Comme protection de la tente, il y aura 
encore une couverture (cf. 26,14 ; 35,11 ; 39,34 ; 40,19). Cet ensemble de toiles couvrira la De-
meure
880
. Soit la Tente, soit la Demeure, auront une caractéristique commune : elles seront un tout. 
Même formées de plusieurs éléments, unis par des anneaux, la Demeure et la Tente formeront une 
unité : elles seront ד ָּח ֶׁא, « une seule chose » (pour la Demeure, cf. 26,6 et 36,13 ; pour la tente, cf. 
26,11 et 36,18). Le rapprochement des deux mots va continuer au chapitre 36, pour s’achever dans 
les deux derniers chapitres du livre. 
En Ex 27,21, apparaît pour la première fois la chaîne construite דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא, « Tente de la 
Rencontre », dont on compte 34 occurrences dans cette partie du livre. Et c’est aux chapitres 39 et 
40, lorsque l’ouvrage est terminé, que les deux termes, Demeure et Tente de la Rencontre, vont 
désigner indifféremment le sanctuaire portatif du désert, que YHWH a montré à Moïse sur la mon-




 תַֹדבֲע־ל ָּכ ל ֶׁכֵתַודֵעוֹמ ל ֶׁהֹא ןַכְשִמ  
 ֹלכְכ לֵא ָּרְשִי יֵנְב וּשֲעַיַווּש ָּע ןֵכ ה ֶׁשֹמ־ת ֶׁא ה ָּוהְי ה ָּוִּצ ר ֶׁשֲא 
 
Et fut achevé tout le travail de la Demeure de la Tente 
de la Rencontre, et les fils d’Israël firent tout comme 
avait ordonné YHWH à Moïse, ils firent ainsi. 
Roland de Vaux affirme que la notion de sanctuaire « préfabriqué » se «heurte à la notion 
de tente, qui était ancrée dans la tradition et que les auteurs de cette description n’ont pas pu évin-
cer. » Mais, selon ce que nous avons démontré plus haut, il nous paraît plus probable que les ré-
dacteurs bibliques, dans l’œuvre de tissage de leurs sources (traditionnellement nommées E et P), 
aient rapproché ces deux réalités, pour en faire une seule entité. Le lieu saint est appelé « Demeu-
re », mais aussi « Tente de la Rencontre », à partir de la matière, les tentes de tissus et de poils de 
chèvres, qui recouvrent la Demeure. L’expression דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא ןַכְשִמ, « la Demeure de la Tente de la 
Rencontre
881
», qui semble être un peu forcée, pourrait être, à mon avis, le témoin de ce travail 
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 La tradition sacerdotale donne une longue description de la Demeure (cf. Ex 26 et 36,8-38). Pour un 
bref aperçu de cette description de la Demeure, qui est conçue comme un temple démontable, cf. Ro-
land DE VAUX, Les Institutions de l’Ancien Testament, vol. II, Paris, Cerf, 1982, p. 124. 
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 Le traducteur LXX parle uniquement de la « tente » ou de la « tente du témoignage », en grec ἡ 
σκηνὴ, ἡ σκηνὴ τοῦ μαρτυρίου. Ce génitif qui détermine la tente, caractérise aussi les « tablettes » 
(31,18 ; 32,15) et le « coffre » (25,22 ; 26,33.34 ; 40,3.5.21), dans lequel seront placé les table de la Loi. 
Le TM mentionne une seule fois la « Demeure du témoignage »,  ָּה ןַכְשִמתֻדֵע  (38,21 ; cf. 37,19 LXX). 
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rédactionnel (cf. aussi Ex 40,2.6.29 ; 1Ch 6,17). Cette opération de tissage des sources tient aussi 
compte des traditions plus anciennes, insistant sur la Tente comme lieu de la consultation de 
YHWH, le Dieu d’Israël. Roland de Vaux écrit à ce propos : 
« … au désert les Israélites avaient comme sanctuaire une tente, qui est devenue, sous 
l’influence de la Vulgate, le Tabernacle de la littérature chrétienne. Cette Tente est appelée en 
hébreu ’ohèl mô‘éd, la Tente de Réunion, ou de Rencontre, ou de Rendez-vous. C’est en effet le 
lieu où Yahvé s’entretient avec Moïse “face à face”, Ex 33,11, lui parle “bouche à bouche”, Nb 
12,8. Ces textes appartiennent à la tradition la plus ancienne, qui insiste sur le rôle de la Tente 
dans les oracles : quiconque voulait “consulter Yahvé” se rendait à la Tente, où Moïse lui ser-
vait d’intermédiaire auprès de Dieu, Ex 33,7. La tradition sacerdotale garde le même nom, avec 
le même sens : la Tente de Réunion est le lieu de la “rencontre” avec Moïse et le peuple 
d’Israël, Ex 29,42-43 ; 30,36. Mais cette tradition l’appelle avec prédilection la Demeure, miš-
kan, un terme qui paraît avoir désigné premièrement l’habitation temporaire du nomade […]. 
Les récits sacerdotaux ont choisi ce mot archaïque pour exprimer le mode d’habitation sur terre 
du Dieu qui réside au ciel. Ils préparaient la doctrine juive de la Shekinah
882
. » 
C’est en ce lieu, construit selon un modèle céleste, que YHWH a choisi de demeurer au mi-
lieu des fils d’Israël. 
                                                                                                                                         
Cf. BA II, L’Exode, p. 43-44. En hébreu, on peut constater un jeu phonétique sur וֹמדֵע , « rencontre », 
et  ֻדֵעת , « témoignage ». 
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 L’auteur fait aussi allusion au prologue de l’évangile de Jean, qui emploie le verbe σκηνόω, pour dire 
que le  Verbe s’est fait chair et qu’Il « a dressé une tente parmi nous » (Jn 1,14). Cf. R. DE VAUX, Les 
Institutions de l’Ancien Testament, vol. II, …, p. 123. Pour décrire l’intervention de YHWH dans 
l’histoire, les Targums, évitant un langage direct, emploient les termes : Memra, qui correspond à paro-
le, Yekara, pour dire la gloire et Shekinah, pour indiquer la présence divine. Par exemple, le texte d’Ex 
25,8, « afin que je demeure au milieu de vous », est ainsi traduit : « afin que je fasse demeurer ma Shekinah 
au milieu de vous » ; et le passage d’Is 57,17 : « Je me suis caché », est rendu ainsi : «J’ai fait partir ma She-
kinah. » Le mot Shekinah ne traduit pas le kabod ; en fait, une seule fois, dans les Targums, kabod est 
rendu par Shekinah (Za 2,9). Le Targum de Lv 26,12 cumule les deux expressions : « Je placerai au mi-
lieu de vous la gloire de ma Shekinah », marquant ainsi une distinction entre les deux termes. Sur ce 
point, cf. A. M. RAMSEY, La gloire de Dieu …, p. 20-21. Dans le Targoum Neofiti, l’expression « Gloire 
de la Shekina de YHWH » ou bien les tournures « Gloire de ma (ta, sa) Shekina » apparaissent avec une 
fréquence impressionnante et indiquent la Gloire de la Présence divine ; sur ce point, cf. D. MUÑOZ 
LÉON, « Verbo, Gloria, y Shekina en la liturgia Judia y en la literatura Rabiinica »,  Palabra y Gloria. 
Excursus en la Biblia y en la Literatura Interstamentaria, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones 
Científicas, 1983, p. 23-25 et p. 381-419. Du même auteur, cf. Gloria de la Shekina en los Targumim del 
Pentateuco, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Científicas, 1977. Sur la Shekinah comme fi-
gure féminine, cf. Esther STAROBINSKI-SAFRAN, « La Chekhina, figure du féminin », Quand les femmes 




- « Il sera consacré par ma gloire » (Ex 29,43) 
Venons-en maintenant à l’occurrence d’Ex 29,43. Pour bien comprendre ce texte, il est né-
cessaire de regarder l’ensemble des versets concernant l’autel et le sacrifice perpétuel (cf. 29,38-
46). Après avoir décrit le cérémonial de la consécration, c'est-à-dire l’investiture et l’onction 
d’Aaron et de ses fils comme prêtres, le Seigneur parle de l’holocauste quotidien qui sera offert 
sur l’autel. Il s’agit de deux agneaux âgés d’un an et offerts au Seigneur, un le matin, l’autre le 
soir, pour toujours, avec de la farine et une libation de vin. L’holocauste perpétuel est offert à 
l’entrée de la Tente de la Rencontre. Nous analyserons maintenant de plus près les versets 42 à 46 
de ce chapitre. Par souci de brièveté, je ne donnerai pas le texte hébreu et grec, mais uniquement la 
traduction : 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
42
 Un holocauste de perpétuité pour vos générations 
à l’entrée de la tente de rencontre devant YHWH, là 
je vous rencontrerai pour parler à toi là. 
43
 Et je rencontrerai là les fils d’Israël  
et il sera consacré par ma gloire. 
44
 Et je consacrerai la tente de la rencontre et 
l’autel, et je consacrerai Aaron et ses fils, pour agir 
en prêtres pour moi. 
45
 Et je demeurerai au milieu des fils d’Israël et je 
serai pour eux Dieu. 
46
 Et ils connaîtront que moi YHWH, leur Dieu, qui 
les ai fait du pays d’Égypte pour que je demeure au 
milieu d’eux moi YHWH, leur Dieu. 
42
 sacrifice de continuité pour vos générations, aux 
portes de la tente du témoignage, devant le Sei-
gneur, là d’où je me ferai connaître de toi, afin de te 
parler. 
43
 Et je te donnerai là des ordres pour les fils 
d’Israël  et je serai sanctifié dans ma gloire. 
44
 Et je sanctifierai la tente du témoignage et l’autel, 
et Aaron et ses fils je les sanctifierai afin qu’ils 
exercent pour moi la prêtrise. 
45
 Je serai invoqué au milieu des fils d’Israël et je 
serai leur Dieu,  
46
 Et ils connaîtront que je suis le Seigneur, leur 
Dieu, qui les ai fait sortir du pays d’Égypte pour être 
invoqué par eux et pour être leur Dieu
883
.  
On remarque plusieurs écarts entre le texte hébreu et la traduction grecque.  
Au verset 42, on repère deux divergences : a) la première concerne l’expression « tente du 
témoignage », σκηνή τοῦ μαρτυρίου, qui est habituelle en grec pour traduire l’expression hé-
braïque « tente de la rencontre
884
 » ; b) la deuxième concerne une phrase entière : « là d’où je me 
ferai connaître de toi » (LXX) au lieu de : « là où je me rencontrerai avec vous » (TM) ; cette 
disparité des versions « provient d’une métathèse : l’hébreu ’iwwā‘ēd est lu ’iwwādē‘; on passe de 
la rencontre à la révélation », (cf. aussi Ex 30,6.36 et Nb 17,1) ; le traducteur a probablement ap-
                                               
883
 Dans ces deux derniers versets, le traducteur LXX a rendu le verbe « demeurer » par « être invoqué », 
ce changement veut probablement éviter un anthropomorphisme. Cf. BA II, L’Exode, p. 303.  
884
 Cf. BA II, L’Exode, note au v. 27,21, p. 280. 
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porté ces modifications de façon intentionnelle, « le thème de la révélation étant probablement 
plus adapté que celui de la rencontre à la mentalité hellénistique
885
. » Rachi commente ainsi le 
TM : « Là je rencontrerai : Je me fixerai une rencontre avec eux pour leur parler, à la manière 
d’un roi qui fixe un lieu de rencontre pour y parler avec ses sujets. » 
Au verset 43, on remarque encore deux points de divergences entre les deux versions : a) la 
LXX fait passer de la rencontre fixée à sa conséquence, « Dieu parle et donne des ordres » ; b) 
dans le TM, c’est apparemment le tabernacle qui est sanctifié par la gloire : « il sera consacré », 
alors que la LXX traduit : « Je serai sanctifié » ; le TJ a la même version
886
. Cet écart textuel pose 
question. Comment interpréter la traduction grecque : « et je serai sanctifié dans ma gloire » ?  
Le Seigneur n’est-il pas le Dieu trois fois saint, dont la gloire remplit la terre entière (cf. Is 
6,3)? A-t-Il besoin d’être sanctifié, alors que la sainteté constitue son être même et que la gloire en 
est le rayonnement ? On pourrait interpréter cette phrase ainsi : la Tente de la Rencontre témoigne-
ra de la sainteté
887
 du Seigneur, lorsqu’elle deviendra le lieu de la manifestation de sa gloire sur la 
terre. En effet, « la gloire du Dieu qui se dévoile manifeste chaque fois sa sainteté
888
», et Moïse a 
chanté, après le miracle de la mer : « qui est comme YHWH, éclatant en sainteté ? » (cf. Ex 15,11).  
On pourrait encore se demander : le texte, dont la LXX est le témoin, est-il antérieur au 
TM ? Dans l’éventualité d’une réponse affirmative, on pourrait supposer la modification posté-
rieure d’un texte plus ancien, « je serai consacré » en « il sera consacré », pour rendre plus com-
préhensible au lecteur un verset à l’interprétation ardue. Alors, le verset 44 serait une explicitation 
du verset précédent : « et je sanctifierai la tente du témoignage et l’autel, et Aaron et ses fils je les 
sanctifierai ». Pour Rachi c’est bien le tabernacle qui sera sanctifié par la gloire, « car ma chekhi-
na y résidera ». Balthasar signale une « circumcession » entre la gloire et la sainteté, apparaissant 
en ce que « Dieu consacre la Tente de la Réunion par son kabod : “Ce lieu sera consacré par ma 
gloire” (Ex 29,43)889. » 
Dans le TM, le mot gloire est écrit en hébreu dans sa forme défective (sans le waw) : יִֹדבְכִב, 
« dans ma gloire », c’est la gloire que le Seigneur manifeste aux hommes : elle repose dans un lieu 
                                               
885
 Cf. BA II, L’Exode, p. 303. 
886
 « Et je serai sanctifié ». Cf. BA II, L’Exode, p. 303. 
887
 Le thème de la sainteté est absent du livre de la Genèse ; le terme ש ֶֹׁדק, « saint », apparaît pour la 
première fois en Ex 3,5 au moment de la théophanie du buisson ; dans ce deuxième livre de la Bible, la 
racine revient 102 fois. Pour les statistiques, cf. H.-P. MÜLLER, « שדק qdš santo », DTAT, t. 2, col. 
534.  
888
 Cf. H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 17. En Nb 20,13 la ma-
nifestation de la sainteté de YHWH est liée à l’apparition de la gloire divine qui sauve et juge en même 
temps. Cf. aussi H.-P. MÜLLER, « שדק qdš santo », DTAT, t. 2, col. 538-539. 
889
 Cf. H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 59-60. 
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circonscrit, la Tente, en s’adaptant à la perception que l’homme peut en avoir. Il s’agit, en quelque 
sorte, d’une manifestation « amoindrie », car on ne peut percevoir, ici sur terre, l’immensité de la 
gloire divine. 
- Les cinq occurrences du verbe ןַכ ָּש dans l’Exode 
En Ex 29,45-46 on peut apercevoir, comme nous l’avons déjà mentionné plus haut à propos 
d’Ex 24,16 et 25,8-9, l’intention du traducteur LXX d’éviter le sens propre du verbe ןַכ ָּש, « demeu-
rer ». La signification fondamentale du verbe ןַכ ָּש est celle de « dresser890 », « planter », d’où les 
sens dérivés de « dresser une tente », dans la période nomade, puis « demeurer », « habiter », « ré-
sider». Contrairement à ce que l’on pourrait penser, ce verbe apparaît, dans l’Exode, seulement 5 
fois
891
, alors que le mot ןַכְשִמ, « demeure », y apparaît 62 fois, constituant ainsi un des leitmotive 
du livre. Il nous paraît digne d’intérêt de regarder de plus près à ces cinq occurrences verbales, car 




ה ָּוהְי־דוֹבְכ ֹןכְשִיַו  םיִמ ָּי ת ֶׁשֵש ן ָּנ ָּע ֶׁה וּהֵסַכְיַו יַניִס רַה־לַע
ךְוֹתִמ יִעיִבְשַה םוֹיַב ה ֶׁשֹמ־ל ֶׁא א ָּרְקִיַו ןָּ֣ ֵּֽ ָּנ ָּע ֶׁה  
 
Et demeura la gloire de YHWH sur le mont Sinaï et 
la nuée le couvrit six jours, et Il appela vers Moïse, 




ש ָּדְקִמ יִל וּש ָּעְו 
 ם ָּכוֹתְב יִתְנַכ ָּשְו  
[…]  תיִנְבַת תֵא ךְָתוֹא ה ֶׁאְרַמ יִנֲאן ָּכְשִמַה 
 
Et ils feront pour moi un lieu saint  
et je demeurerai au milieu d’eux 





לֵא ָּרְשִי יֵנְב ךְוֹתְב יִתְנַכ ָּשְו  
םיִהלֹאֵל ם ֶׁה ָּל יִתיִי ָּהְו  
 
Et je demeurerai au milieu des fils d’Israël 




 ם ֶׁהיֵהלֹ  א ה ָּוהְי יִנֲא יִכ וּעְד ָּיְו 
 םִיַרְצִמ ץ ֶׁר ֶׁאֵמ ם ָּתֹא יִתאֵצוֹה ר ֶׁשֲא 
ם ָּכוֹתְב יִנְכ ָּשְל  
ם ֶׁהיֵהלֹ  א ה ָּוהְי יִנֲא 
 
Et ils connaîtront que moi YHWH leur Dieu  
qui les ai fait sortir du pays d’Égypte  
pour que je demeure au milieu d’eux,  




 דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא־ל ֶׁא אוֹב ָּל ה ֶׁשֹמ ֹלכ ָּי־ֹאלְו 
ן ָּנ ָּע ֶׁה וי ָּל ָּע ןַכ ָּש־יִכ  
ן ָּכְשִמַה־ת ֶׁא אֵל ָּמ ה ָּוהְי דוֹבְכוּ 
 
Et Moïse ne put venir vers la Tente de Rencontre 
car sur elle demeurait la nuée  
et la gloire de YHWH remplissait la Demeure.  
                                               
890
 Cf. M. GÖRG « ןַכ ָּש šākan », GLAT, vol. IX, 2009, col. 290-303. 
891
 Un mot de la même racine se rencontre déjà en Ex 12,4 pour indiquer « l’habitant », « le voisin ». 
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Ces cinq occurrences du verbe sont très significatives. Dans la première et la dernière, le 
verbe a pour sujet la gloire, puis la nuée. En 24,16, le « k
e
bod YHWH » demeure sur le Sinaï, alors 
que la nuée couvre la montagne. En 40,35, la nuée demeure sur la Tente de la Rencontre pour 
signaler la présence de la gloire de YHWH emplissant la Demeure. Dans les deux versets, la nuée 
est présentée dans sa double fonction de voiler ou d’ombrager, comme l’a compris le grec : « et la 
nuée recouvrit la montagne » (24,15) ; « et la nuée recouvrit la tente du témoignage…. » et « éten-
dait son ombre sur elle
892
» (cf. 40,34.35). 
Nous avons déjà vu qu’en 25,8-9a le Seigneur a parlé à Moïse pour ordonner la construc-
tion d’un lieu saint, qui sera le lieu de sa Présence : « et je demeurerai au milieu d’eux ». Dans ce 
texte, on ne mentionne pas la gloire divine, mais YHWH affirme avec décision sa volonté d’habiter 
au milieu des fils d’Israël. Cette inhabitation se réalisera à travers la construction d’un sanctuaire, 
selon le modèle que YHWH a fait contempler à Moïse. L’affirmation « je demeurerai » du v. 8 est 
étroitement liée au mot ן ָּכְשִמ, « demeure », du v. 9. La Demeure, ן ָּכְשִמ, terme qui, en hébreu, déri-
ve de la même racine verbale, va être le lieu où YHWH « demeurera », selon son affirmation : « et 
Je demeurerai », יִתְנַכ ָּשְו.  
Aux v. 45-46 du chapitre 29, où il est question de la consécration de la Tente de la Ren-
contre, le verbe, qui apparaît sous deux formes (un accompli qal avec waw conversif et un infinitif 
construit), est lié au contraire à l’expression דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא, la Tente de la Rencontre. L’auteur insiste 
sur cette présence du Seigneur dans la Tente de la Rencontre : ce Dieu, qui « demeurera » au mi-
lieu des fils d’Israël dans la Tente de la Rencontre, c’est YHWH, le Seigneur qui les a fait sortir du 
pays de l’esclavage et qui est désormais « leur Dieu » à jamais. La formule est répétée trois fois : 
« et je serai pour eux Dieu » (v. 45), « moi, YHWH, leur Dieu » (v. 46, 2 x). Dans ce chapitre 29, 
où l’expression « Tente de la Rencontre » revient sept fois, le rapprochement avec la Demeure, 
dont nous avons parlé plus haut, se fait par l’emploi du verbe « demeurer ». La Tente et la Demeu-
re vont constituer ce lieu saint, où le Seigneur résidera au milieu des Israélites. 
Dans la Bible, la forme verbale יִתְנַכ ָּשְו , « et je demeurerai », que nous avons rencontrée en 
Ex 25,8 et 29,45, est rare. Elle revient en tout 7 fois. On la retrouve encore en 1R 6,13 ; Ez 43,9 et 
Za 2,14-15 ; 8,3. La promesse exprimée dans ces textes est une reprise de la formule exodique : 
YHWH déclare qu’Il demeurera au milieu d’Israël. Dans le livre des Rois, le Seigneur adresse une 
parole à Salomon, qui a entrepris la construction du Temple : « Et je demeurerai au milieu des fils 
d’Israël et je n’abandonnerai pas mon peuple Israël. » Cette promesse est liée à l’exhortation du 
Seigneur au fils de David de marcher dans ses lois et de garder ses commandements. C’est au 
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 Cf. BA II, L’Exode, p. 249 et 376-377. 
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moment de la déposition du coffre de l’alliance893 dans le Temple que la gloire de YHWH prendra 
possession de cette Maison construite par Salomon à l’honneur de son Dieu. Le texte mentionne la 
nuée et la gloire comme jadis au désert : nuée et gloire emplissent la Maison du Seigneur et sont le 
signe de sa présence mystérieuse
894
.  
Au chapitre 43,1-12, le prophète Ézéchiel décrit le retour de la gloire de YHWH dans le 
temple futur : la gloire de YHWH entre dans la Maison et la remplit (cf. v. 4-5), puis une voix re-
tentit : « Fils d’homme, c’est le lieu de mon trône et le lieu de la plante de mes pieds, là où je de-
meurerai (ן ָּכְש ֶׁא) au milieu des fils d’Israël pour toujours … et je demeurerai (יִתְנַכ ָּשְו) au milieu 
d’eux pour toujours. » La gloire de YHWH emplissant le Temple nouveau est, aussi dans ce texte 
d’Ézéchiel, signe de la présence du Seigneur au milieu de son peuple, exprimée par les deux em-
plois du verbe. 
La même forme verbale du verbe ןַכ ָּש se rencontre ensuite chez le prophète Zacharie, 
quand, par l’entremise du prophète, le Seigneur adresse des oracles à Jérusalem, appelée égale-
ment « fille de Sion » (cf. Za 2,14.15 ; 8,3). On repère d’abord, en 2,9, une promesse dont les mots 
utilisés nous renvoient à la théophanie du buisson en Ex 3
895
 et à la gloire exodique, signalant la 
présence du Seigneur sur la montagne de Dieu, puis dans la Demeure :  
« et moi je serai pour elle896 une muraille de feu  
et, en gloire, je serai au milieu d’elle897. »  
Cette promesse sera rendue plus explicite aux v. 14-15 : 
« Pousse des cris et réjouis-toi, fille de Sion, 
car me voici venant et je demeurerai au milieu de toi, oracle de YHWH ; 
et des nations nombreuses s’adjoindront à YHWH ce jour là et ils seront pour moi un peuple, 
et je demeurerai au milieu de toi et tu connaîtras que YHWH des armées m’a envoyé vers toi. » 
Ce serment sera réitéré encore une fois par le Seigneur, au chapitre 8 ; il s’agit toujours d’un 
oracle prophétique : 
« Ainsi a dit YHWH : Je reviens à Sion et je demeurerai au milieu de Jérusalem. 
Et Jérusalem sera appelée la ville de la vérité et la montagne de YHWH  des armées, 
la montagne de la sainteté. » (Za 8,3). 
                                               
893
 Ce passage mentionne, lui aussi, la Tente de la Rencontre. 
894
 En 1R 8,10-11, l’auteur semble indiquer une seule et même réalité, la nuée paraît être le signe de la 
manifestation de la gloire. 
895
 Voici la note de la TOB à ce verset : « Allusion à Ex 3,12.14, où Dieu s’engage à être lui-même à 
l’œuvre pour accomplir le salut. C’est cette promesse qu’il renouvelle ici. […]. Les mentions du rem-
part de feu et de la gloire renvoient de même à l’Exode. » 
896
 Il s’agit ici de Jérusalem, qui sera une ville ouverte, abritant au milieu d’elle une grande quantité 
d’hommes et d’animaux (cf. Za 2,8). 
897
 Le terme דוֹב ָּכ, « gloire » se retrouve encore en 2,12. 
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Le mont Sion est défini ici תוֹא ָּבְצ ה ָּוהְי־רַה, « montagne de YHWH des armées » mais aussi 
ש ֶֹׁדקַה רַה, « montagne de sainteté » ; cette dernière expression rappelle au lecteur l’ordre du Sei-
gneur à Moïse de consacrer le mont Sinaï (cf. Ex 19,23), mais surtout l’ode d’Ex 15 qui psalmodie 
le sanctuaire que YHWH fera de ses propres mains sur la montagne
898
 de son héritage (cf. v. 17). 
Quelques versets plus loin, un autre oracle, employant le même vocabulaire qu’en Za 8,3, parle du 
retour du peuple dans la ville aimée. Le retour du Seigneur à Sion sera le signe avant-coureur du 
retour de son peuple : 
«  Me voici sauvant mon peuple depuis le pays du levant et le pays du soleil couchant 
et je le ferai revenir et ils demeureront au milieu de Jérusalem 
et ils seront un peuple pour moi et je serai pour eux Dieu, en vérité et en justice » (Za 8,7-8). 
Dans tous ces textes, où revient la forme verbale יִתְנַכ ָּשְו, « et je demeurerai », on doit signa-
ler des liens textuels extrêmement significatifs avec le livre de l’Exode et, tout particulièrement, 
avec la mention de la gloire de YHWH. Cette gloire, manifestant le Seigneur, est le signe de sa 
présence, de « son demeurer », au milieu des fils d’Israël et au milieu de Jérusalem.  
Une autre occurrence de ce verbe attire notre attention. En Jr 7,7 apparaît la forme verbale 
יִתְנַכִשְו, il s’agit d’un accompli piel, forme factitive du verbe, avec waw conversif, le verset affirme 
« et je vous ferai demeurer en ce lieu ». Dans un texte non vocalisé, ce verbe est presque identique 
aux sept occurrences, dont il a été question plus haut, et on pourrait traduire, suivant la TOB : « je 
pourrai alors habiter
899
 avec vous en ce lieu, dans le pays que j’ai donné à vos pères depuis tou-
jours et pour toujours. » Ce vœu du Seigneur d’habiter au milieu des Israélites dans le Temple, 
mais aussi de les faire demeurer pour toujours en ce lieu, est lié à l’appel pressant à mener une 
conduite intègre, à rendre « bons vos chemins », n’opprimant pas l’orphelin, ni la veuve, et ne 
répandant pas du sang innocent.  
Le Seigneur, le roi de la gloire, ךְ ֶׁל ֶׁמ דוֹב ָּכַה  (cf. Ps 24,7-10), est présent au Temple, mais seu-
lement l’homme qui marche dans ses voies, l’homme au comportement irréprochable, peut monter 
à la montagne de YHWH et se tenir debout dans son sanctuaire (cf. Ps 24,3). La gloire de YHWH 
(cf. Ex 40,35ss) se présente donc comme une réalité substantielle, comme une sorte de « matière » 
concrète, compatible avec les hommes marchant sur les chemins du Seigneur, mais incompatible 
avec ceux qui s’en éloignent. La gloire est liée à une vitale expérience des voies de Dieu, qui rend 
apte, compatible, à l’accueillir. 
                                               
898
 L’expression ה ָּוהְי־רַה, « montagne de YHWH », se retrouve encore en Gn 22,14 ; Ps 24,3 ; Is 2,3 ; 
30,29 ; Mi 4,2. Dans l’Exode, on parle plutôt de la « montagne de Dieu »,  רַהםיִהלֹ  א ָּה , en Ex 3,1 ; 4,27 ; 
18,5 ; 24,13 ; cf. 1 R 19,8. 
899
 Le TM, (à part quelques mss) suivi par la LXX, a les voyelles de la forme factitive du verbe : vous fai-
re habiter. Avec Aquila et la Vulgate, la TOB comprend la forme simple : habiter. Cf. note TOB à Jr 
7,3.7. BJ, Segond et Chouraqui traduisent : « Je vous ferai (laisserai) demeurer en ce lieu ». 
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- En guise de conclusion  
Voici encore un dernier mot au sujet d’Ex 29,43, ce verset où YHWH promet de consacrer, 
dans sa gloire, la Tente de la Rencontre, lieu où le Seigneur rencontrera les Israélites et où Il de-
meurera au milieu d’eux900. C’est en manifestant sa gloire sanctifiante que YHWH dévoile son 
profond désir d’habiter au milieu de son peuple. 
Nous sommes arrivés à la fin de cette grandiose vision où YHWH montre à Moïse le modèle 
de la Demeure et de tout ce qu’elle contiendra. Au chapitre 30, il sera encore question de l’autel de 
l’encens (Ex 30,1-10), de l’impôt pour le sanctuaire (30,11-16), de la cuve pour les purifications 
(30,17-21), de l’huile sacrée pour l’onction (30,22-33) et de la fabrication de l’encens (30,34-38). 
Le chapitre 31, où l’entretien du Seigneur avec Moïse prend fin, relate le choix des deux artisans 
qui fabriqueront le sanctuaire : il s’agit de Betsaléel,901 fils d’Ouri, fils de Hour, de la tribu de Juda 
et Oholiab, fils d’Ahisamak, de la tribu de Dan, comme son aide. Betsaléel est rempli de l’esprit 
de Dieu, qui le comble de sagesse, d’intelligence et de connaissance, pour acquérir un savoir faire 
unique : bâtir la Demeure pour le Seigneur. Et à Oholiab, son aide, et à tous les hommes qui réali-
seront tout ce que Dieu à montré à Moïse, le Seigneur donnera la sagesse du cœur. 
La dernière parole de YHWH à son élu est l’ordre de respecter le sabbat. Le terme sabbat, 
ת ָּבַש, revient 7 fois dans ce court récit : l’auteur veut sans doute souligner la priorité de ce com-
mandement même lors des travaux de la construction de son lieu saint, signe de l’inhabitation du 
Seigneur au milieu des fils d’Israël. Le dernier verset du chapitre 31, qui clôt cette partie décrivant 
le modèle de la Demeure, forme une inclusion avec le v. 24,12. La promesse faite au début se 
réalise donc en 31,18 : le Seigneur donne à Moïse les deux tables du Témoignage, des tables de 
pierre, « burinées par le doigt de Dieu
902
. » 
En montrant à Moïse le modèle de la Demeure, YHWH a planifié la construction d’un lieu 
saint où Il pourra résider, par sa gloire, au sein du peuple et où sera déposée sa Parole inscrite sur 
les deux tables. Mais le séjour de Moïse au milieu de la nuée est long, trop long, pour un peuple 
nouveau-né qui perd patience et demande à Aaron de lui façonner des dieux « qui marchent de-
                                               
900
 J.-L. Ska affirme que, dans le verset en question, s’amorce « la deuxième étape qui voit la gloire et la 
nuée prendre possession de la tente, […] lorsque Dieu annonce qu’il va consacrer par sa gloire le lieu 
de ses rencontres avec Israël. » Je partage cette conviction seulement en partie, car, dans le chapitre 29, 
il n’est jamais question de la nuée ; l’auteur biblique, à mon avis, a voulu plutôt rapprocher la Tente 
de la Demeure, puisque, après la promesse de consécration de la Tente par sa gloire, YHWH déclare 
deux fois vouloir demeurer au milieu des fils d’Israël. Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 106. 
901
 Nous avons déjà parlé de la signification des noms de ces deux maîtres d’œuvre : Betsaléel, fils 
d’Ouri, Celui qui est à l’ombre de Dieu, fils de Lumière, et Oholiab, fils Ahisamak, le père (est) ma tente, 
fils du Frère-du-soutien. Le verbe ךמס est un verbe lié au vocabulaire du culte, indiquant entre autre 
l’imposition des mains sur un homme ou un animal (cf. par ex. Ex 29,10.15.19 ; Lv 1,4 ; Nb 8,10.12). 
902
 Il s’agit de la traduction proposée par la Bible du Rabbinat Français. 
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vant nous » (32,1 ; cf. v. 5). L’impatience des Israélites dévoile leur désir d’avoir de suite 
l’usufruit d’une présence divine, sans avoir à attendre Moïse. Le veau, forgé par Aaron avec les 
boucles d’oreilles des fils d’Israël, se présente comme l’anti-modèle de la Demeure903. Ce chapi-
tre, qui relate le geste idolâtre du peuple, signe la rupture d’alliance entre Dieu et Israël. La rupture 
sera évidente lorsque Moïse, à la vue de l’idole en or, brisera les tables du Témoignage au pied de 
la montagne. Ces tables étaient l’ouvrage de Dieu (cf. 32,10). Les Israélites, dans leur impatience, 
ont troqué « leur gloire » contre « l’image du bœuf » qui mange de l’herbe (cf. Ps 106,20)904.  
« De grâce, montre-moi ta gloire » (Ex 33,18.22) 
Après la faute du veau d’or et le châtiment qui s’en suit, le récit poursuit en présentant un 
entretien pressant entre le Seigneur et Moïse
905
 au chapitre 33, qui peut être aisément subdivisé en 
trois sections : a) une parole de Dieu à Moïse (1-6) : YHWH donne à Moïse l’ordre de départ ; b) 
un geste de Moïse (7-11) : il dresse une tente hors du camp et là il parle avec le Seigneur; c) une 
parole de Moïse à Dieu (12-23) : il intercède en faveur du peuple auprès de YHWH
906
.  
- YHWH parle à Moïse  
Aux vv. 1-6, le Seigneur ordonne à son serviteur de monter vers le pays qu’Il a promis aux 
patriarches. La première parole qu’Il lui adresse est : « Va, toi et le peuple que tu as fait monter du 
pays d’Égypte… » Cette phrase prononcée par YHWH en rappelle une autre : « Va, descends, car 
ton peuple que tu as fait monter du pays d’Égypte s’est perverti» (Ex 32,7). Donnant au seul Moï-
se la responsabilité d’avoir fait monter le peuple, qui n’est plus « mon peuple », mais « ton peu-
                                               
903 




 « L’apostasie du veau d’or est également racontée en Dt 9,7-10,11. Ce passage revient sur les événe-
ments de l’Horeb. » G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 194 ; voir tout le passage p. 
192-199. Comme le souligne Meschonnic, « l’histoire contient une part de dérision, du fait que c’est 
un veau, pas la vache Hathor ou le bœuf Apis, mais une imitation des idoles égyptiennes. » H. 
MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 12. 
905
 Encore avant que Moïse ne redescende de la montagne, le Seigneur lui a manifesté sa colère avec le 
propos d’exterminer le peuple et faire naître de Moïse une grande nation. Moïse intercède en faveur 
du peuple et son intercession s’appuie sur trois arguments : a) YHWH a libéré le peuple par ses prodi-
ges ; b) les Égyptiens diraient que c’est pour exterminer le peuple que le Seigneur l’a fait sortir du 
pays ; c) Moïse demande à YHWH de se souvenir de la promesse faite à ses serviteurs, les pères du peu-
ple, Abraham, Isaac et Israël (cf. Ex 32,11-14).  
906
 Sur l’ensemble des chapitres 32-34, cf. E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu, … », …, p. 274-278 ; 
L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 110-116. Sur Ex 33, cf. J. BRIEND, 
« Moïse et le passage de Dieu », Dieu dans l’Écriture, « Lectio divina 150 », Paris, Cerf, 1992, p. 41-50. 
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ple », le Seigneur, qui est en colère à cause du geste idolâtre
907
 des Israélites, semble prendre des 
distances avec l’œuvre de salut accomplie en leur faveur. Puis YHWH donne l’ordre du départ vers 
le pays de la Promesse et répète deux fois : « Je ne monterai pas au milieu de toi
908
» (cf. v. 3 et 5). 
Le Seigneur est indigné à tel point contre ce peuple « à la nuque raide », qui a rompu l’alliance en 
s’adonnant à un culte idolâtre, qu’Il ne désire plus demeurer au milieu des fils d’Israël. Dieu veut 
retirer sa présence du camp d’Israël : Il sera présent par la médiation d’un messager. Le Seigneur 
se retire pour ne pas mettre en œuvre son jugement envers le peuple qui a fauté909 (cf. v. 3 et 5).  
- La tente hors du camp  
Pour toute réponse, Moïse semble s’attarder à dresser une tente hors du camp. D’un point 
de vue diachronique, ce texte appartient à la tradition la plus ancienne
910
, insistant « sur le rôle de 
la Tente dans les oracles
911
», mais, d’un point de vue synchronique et au niveau de la composition 
du récit, ce geste de Moïse de monter une tente hors du camp des Israélites et de l’appeler « Tente 
de la Rencontre » est important et stratégique.  
Dans les chapitres précédents, l’expression דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא est revenue 15 fois sur la bouche de 
YHWH. En effet, le premier à avoir parlé d’une Tente de la Rencontre, ce lieu où Dieu promet de 
demeurer au milieu des Israélites, est le Seigneur. Et Moïse, en montant sa tente, comme le précise 
la LXX
912
, et en l’appelant « Tente de la Rencontre », semble vouloir remémorer au Seigneur son 
projet de la Demeure et sa promesse d’habiter au milieu du peuple. Il Lui offre ainsi un lieu pour 
s’entretenir avec lui. La tente est dressée hors du camp, puisque le Seigneur a exprimé sa volonté 
de ne plus vouloir demeurer au milieu du peuple. Moïse sort vers la tente, sous les yeux des Israé-
lites, qui regardent vers lui et, lorsqu’il pénètre dedans, voici que descend la colonne de nuée qui 
se tient à l’entrée de la tente. On remarque, au v. 9 et 10, une double mention de la « colonne de 
nuée
913» qui a guidé le peuple au moment de la sortie du pays de l’étroitesse914 et qui a été un si-
                                               
907
 Sur la faute du veau d’or et l’admirable intercession de Moïse auprès du Seigneur, cf. L. ALONSO 
SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 88-95. 
908
 L’hébreu emploie l’expression ךְָבְרִקְב , « au milieu de toi », en Ex 33,3.5 et 34,12. On rencontre cette 
même expression, pour indiquer la présence de Dieu au milieu de son peuple, en Dt 6,15 ; 7,21 ; Is 
12,6 ; Os 11,9 ; So 3,15.17.  
909
 Cf. S. TRIGANO, Ki tissa: un nouveau rapport à l'infini. 
910
 « Cette composition comprend donc l’essentiel du matériau non-sacerdotal contenu dans le Penta-
teuque, et elle a précédé la composition sacerdotale du Pentateuque. Elle s’appuie indéniablement sur 
des traditions anciennes. » E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu … », …, p. 279. 
911
 R. DE VAUX, Les Institutions de l’Ancien Testament …, p. 123. Pour un survol des grandes lignes de 
l’histoire de la composition d’Ex 19-34, cf. E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu … », …, p. 279-283. 
912
 En effet, le texte grec spécifie : τὴν σκηνὴν αὐτοῦ. 
913
 L’expression ן ָּנ ָּע ֶׁה דוּמַע, « colonne de nuée », revient uniquement au moment de la sortie d’Égypte et 
dans ce chapitre 33 (cf. 13,21.22 ; 14,19.24 ; 33,9.10), ailleurs il est question uniquement de la « nuée ». 
330 
 
gne visible de la présence du Seigneur. « La nuée s’arrête à l’entrée de la Tente : c’est le signe que 
Dieu est à l’intérieur ; la nuée est là comme pour monter la garde915. »  
Le peuple, à la vue de la colonne, comprend que le Seigneur est présent et se prosterne. Ra-
chi dit que les Israélites se prosternent vers la « chekhina » et admirent Moïse, en faisant sa louan-
ge : « Heureux cet homme né d’une femme qui est à ce point certain que la chekhina franchira à sa 
suite l’entrée de sa tente ! ». La suite du récit surprend le lecteur, car on y affirme l’intimité exis-
tant entre le Seigneur et l’homme qu’Il a choisi pour une si lourde tâche : « Et YHWH parlait à 
Moïse face à face,
916
 םיִנ ָּפ־ל ֶׁא םיִנ ָּפ, comme un homme parle à son ami » (Ex 33,11). Le mot « fa-
ce » en hébreu est un pluriel, pouvant indiquer « les traits
917
» du visage. Par cette expression, face 
à face, on exprime la relation directe et personnelle
918
 de Moïse avec le Seigneur, comme l’affirme 
aussi Dt 34,10 : « en Israël ne s’est jamais levé un prophète comme Moïse que le Seigneur 
connaissait face à face ». Cette tente, où Moïse s’entretient avec YHWH d’une façon personnelle919 
et intime, semble être si importante que, même lorsque Moïse la quitte pour revenir au camp, le 
jeune Josué, son serviteur, ne s’éloigne pas du milieu de la tente920.  
                                                                                                                                         
914
 La tradition juive a interprété le terme םִיַרְצִמ, « Égypte », en le rattachant à la racine רצ indiquant ce 
qui est « étroit », avec l’idée d’indiquer un lieu où il n’y a pas d’espace, d’où un sentiment d’étroitesse 
ou d’angoisse, ce terme dérivant du latin « angustia », indiquant un lieu resserré. La racine hébraïque 
peut encore désigner les angoisses du cœur (cf. Ps 25,17), les afflictions de l’âme (cf. Gn 42,21 ; Ps 31,8), 
mais aussi la terre de l’oppression (Is 30,6). Tout cela fait de l’Égypte un pays marqué par la limite et 
l’étroitesse, l’affliction et l’oppression. Sur cette racine, cf. H.-J. FABRY, « רצ ṣar I », GLAT, vol. VII, 
2007, col. 759-770. 
915
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 115. 
916
 L’expression םיִנ ָּפ־ל ֶׁא םיִנ ָּפ, « face à face », revient en Gn 32,31 sur les lèvres de Jacob après la lutte avec 
un homme mystérieux ; en Ex 33,11 et Dt 34,10 ; en Jg 6,22, où c’est Gédéon qui voit l’Ange de 
YHWH. Une dernière occurrence se rencontre en Ez 20,35 où le Seigneur mènera Israël dans le désert 
des peuples et entrera en jugement avec son peuple « face à face ». Cela exprime un rapport immédiat 
entre Dieu et son peuple. Sur ce dernier point, cf. A.S. VAN DER WOUDE, « םיִנ ָּפ pānīm Volto », 
DTAT, vol. 2, col. 404. 
917 
Cf. Ph. LEFEBVRE, De la Bible hébraïque à la bible grecque (Septante) : question de vocabulaire, script du 
cours 2007-2008, p. 27. 
918
 Cf. A.S. VAN DER WOUDE, « םיִנ ָּפ pānīm Volto », DTAT, vol. 2, col. 404. 
919
 La littérature rabbinique affirmera que les justes, comme récompense de leurs actions, pourront voir 
dans le monde futur le visage de la Chekhina. Cf. E. LOHSE, « πρόσωπον » in GLNT, vol. XI, col. 
424-425. 
920
 La LXX traduit le mot Josué par Ἰησοῦς, « Jésus ». Selon Origène, « le sens typologique de “Jésus” 
est indiqué par le fait qu’il “continue à l’intérieur de la tente à participer aux mystères” ». BA II, 
L’Exode, note à 33,11, p. 332. 
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- Moïse intercède auprès du Seigneur  
Le contexte évoqué jusqu’ici nous permet d’envisager que l’entretien successif, entre Moïse 
et YHWH, se déroule bien dans la Tente de la Rencontre
921
 (cf. vv. 13-17). Il s’agit là de la requête 
insistante, que Moïse adresse au Seigneur, de continuer à marcher avec le peuple. En effet, Moïse 
n’accepte pas la nouvelle modalité proposée par YHWH d’être présent au milieu du peuple par la 
médiation d’un messager922 (cf. 33,2). Le plaidoyer de Moïse se fonde principalement sur la rela-
tion d’intimité qu’il a avec le Seigneur et s’articule en trois points : a) « tu ne m’as pas fait savoir 
qui tu enverras avec moi » ; b) « si j’ai trouvé grâce à tes yeux, fais-moi connaître ton chemin » ; 
c) « cette nation est bien ton peuple » (cf. 33,12-13). 
À la demande irrésistible de Moïse, le Seigneur répond : « mes Faces
923
 iront et je te ferai 
reposer
924
» (33,14). On remarque l’importance du terme « face » : on peut affirmer que, dans ce 
court récit, « la Face de Dieu est comme hypostasiée
925
. » Le mot םיִנ ָּפ, « face », est traduit habi-
tuellement en grec avec πρόσωπον (cf. v. 20 et 23), mais, aux vv. 14 et 15, le traducteur grec a 
proposé une traduction alternative : « Moi-même, j’irai devant toi… », « Si tu ne viens pas toi-
même », rendant ainsi l’idée de personne qui se cache derrière l’image hébraïque926. En parlant de 
sa Face, le Seigneur assure sa présence personnelle : Il s’engage ainsi à accompagner lui-même le 
peuple dans la longue marche vers la terre de la Promesse. Dieu, par l’intercession de Moïse, se 
fait compagnon de voyage
927
.   
                                               
921
 « … la structure de la rencontre entre Dieu et Moïse dans le ’Ohel Mo‘ed correspond à celle de la mon-
tagne de Dieu. Cela est également indiqué par l’évocation narrative du visage de Moïse reflétant le Ka-
bod de Dieu (34,29s) : le face à face entre Dieu et Moïse évoqué en 33,11 est ainsi rendu perceptible 
aux yeux du peuple. Cf. aussi 34,34ss qui établit une continuité claire entre la rencontre de Dieu sur la 
montagne et celle qui a lieu dans la tente… » E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu, …», …, note 19, 
p. 277-278. 
922
 La LXX traduit τὸν ἄγγελόν μου, « mon ange ». Cf. BA II, L’Exode, p. 329. 
923
 Ce terme, rencontré déjà plus haut, revient uniquement au pluriel ; il s’agit d’un mot parmi les plus 
employés dans l’AT. Il indique la partie antérieure d’un être vivant, animal ou homme, d’où la signi-
fication de « face, visage », et les sens dérivés de « regard », « aspect, « personne » ; il indique aussi la fa-
ce, le visage, de Dieu. Sur le sujet, cf. A.S. VAN DER WOUDE, « םיִנ ָּפ pānīm Volto », DTAT, vol. 2, col. 
390-415. Le fait qu’un nom pluriel représente une réalité divine existe déjà dans le nom même םיִהלֹ  א, 
« Dieu ». Probablement, dès l’origine, le pluriel םיִהלֹ  א n’indiquait pas une multiplicité numérique de 
divinités, mais plutôt une majeure intensité du mot, le terme indiquant donc « la divinité suprême », 
« le dieu unique ». Sur ce dernier point, cf. H. RINGGREN, « םיִהלֹ  א’ ĕlōhîm » GLAT, vol. I, 1988, col. 
579. 
924
 Je suis ici la traduction de Chouraqui. 
925
 Cf. Ph. LEFEBVRE, De la Bible hébraïque à la bible grecque (Septante) …, p. 27.  
926
 Cf. BA II, L’Exode, note à 33,14, p. 333. 
927
 Sur le sujet, cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 97-98. 
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Mais Moïse, à qui le Seigneur a dit deux fois qu’Il ne montera pas avec eux vers le pays des 
patriarches, va réitérer sa question de façon encore plus insistante et émouvante, en demandant 
que le peuple aussi trouve grâce aux yeux de Dieu : « Si tes Faces ne viennent pas, ne nous fais 
pas monter d’ici. En quoi sera-t-il connu que j’ai trouvé grâce à tes yeux, moi et ton peuple 
[ךָ ֶָׁ֔מַעְו] ? N’est-ce pas quand tu iras avec nous et nous serons distingués928, moi et ton peuple 
[ךָ ֶָׁ֔מַעְו], de tout peuple qui est à la surface de la terre ? » (v. 16). À l’intercession pressante de Moi-
se, le Seigneur ne peut que répondre positivement, affirmant qu’il agira selon la parole de Moïse, 
car « tu as trouvé grâce à mes yeux et je te connais par ton nom » (v. 17).  
- « Fais-moi voir ta gloire »  
La double réponse affirmative de YHWH donne à Moïse l’hardiesse de demander à voir la 
gloire de son Seigneur et Dieu. Voici le texte de ce passage (Ex 33,18-23) si important pour notre 
propos ; ici aussi, par souci de brièveté, je donne le texte uniquement en traduction :  
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
18
 Et il dit : « Fais-moi voir s’il te plaît ta gloire. 
19
 Et il dit : « Moi je ferai passer toute ma bonté en 
face de toi et j’appellerai le nom de YHWH devant 
toi et je ferai grâce à qui je ferai grâce et j’aurai 
compassion de qui j’aurai compassion. » 
20
 Et il dit : Tu ne pourras pas voir ma face car 
l’adam ne peut me voir et vivre. 
21
 Et dit YHWH : Voici un lieu avec moi et tu te 
tiendras près du rocher. 
22
 Et il sera quand passera ma gloire et je te placerai 
dans le creux du rocher et je couvrirai de ma paume 
sur toi jusqu’à ce que je sois passé. 
23
 Et je détournerai ma paume et tu verras mon dos 
et ma face ne sera pas vue. 
18
 Et il dit : « Montre-moi ta gloire. » 
19
 Et il dit : « Moi, je passerai devant toi avec ma 
gloire et je proclamerai mon nom de “Seigneur”, 
devant toi. Et j’aurai pitié de qui j’aurai pitié et 
j’aurai miséricorde de qui j’aurai miséricorde. » 
20
 Et il dit : « Tu ne pourras voir ma face
929
, car un 
homme ne peut voir ma face et vivre. » 
21
 Et le Seigneur dit : « Voici un lieu auprès de moi. 
Tu te tiendras sur le rocher ; 
22
 Et quand passera ma gloire, je te mettrai dans un 
creux du rocher et je te protégerai de ma main, 
jusqu’à ce que je sois passé. 
23
 Et je retirerai ma main et alors tu verras mon dos, 
mais ma face ne sera pas vue de toi. » 
                                               
928
 La LXX a un texte un peu différent du TM : « Et comment saura-t-on  vraiment que j’ai trouvé grâce 
auprès de toi, moi et ton peuple, sinon parce que tu marches avec nous ? Et je serai glorifié, moi et ton 
peuple, plus que toutes les nations qui sont sur la terre. » Au lieu de : « et nous serons distingués », la 
LXX a : « et je serai glorifié ». La BA donne cette explication : « La différence vient de l’homophonie 
des deux racines pl’ (“faire un prodige”) et plh (“distinguer”) ; cf. 9,4 et 34,10 ; le Targum palestinien 
lit, comme la LXX, la racine pl’, et le Targum babylonien (O) la racine plh. Le singulier résulte peut-
être d’une correction stylistique. L’Alexandrinus a le pluriel (endoxasthēsómetha). » BA II, L’Exode, no-
te à 33,16, p. 334. 
929
 Le Targoum N traduit ici : « Tu ne pourras voir le visage de la Gloire de ma Shekinah » ; cf. D. 





 présente des écarts avec le TM. Intéressante pour nous est la répétition du mot 
δόξα, « gloire », au v. 19. Cette divergence entre le TM, « ma bonté », et la LXX, « ma gloire », 
doit être attribuée probablement à « un souci de rationalité » propre à la LXX : la « bonté » n’étant 
pas un attribut extérieur, le traducteur lui a préféré le mot « gloire », qui est perceptible et déjà 
présent au v. 18
931
 ; en grec, le passage devient donc plus cohérent.  
Rachi, en se référant à l’intercession que Moïse a menée auprès du Seigneur, commente 
ainsi ce verset : « Mochè a vu que le moment était favorable et que ce qu’il disait était bien ac-
cueilli. Il a encore demandé que le Seigneur lui fasse voir l’image de Sa gloire. » Moïse demande 
donc à voir la gloire divine, présentant ainsi une « requête personnelle de type mystique
932
. » Gré-
goire de Nysse interprète lui aussi ce désir ardent de Moïse : 
« [Moïse] rayonne de gloire et, s’étant élevé à de tels sommets, il brûle encore de désir et il est 
insatiable d’avoir davantage et il a encore soif de ce dont il s’est gorgé à satiété ; et, comme s’il 
n’en avait pas encore joui, il demande à l’obtenir, suppliant Dieu de se manifester à lui, non 
dans la mesure où il peut y participer, mais comme il est en lui-même
933
. » 
YHWH concède à Moïse la seule vision possible à un homme : voir ses arrières, son dos. Le 
TM a quelque chose d’étrange, car il parle de trois réalités comme s’il s’agissait d’une seule et 
unique chose : le Seigneur fera passer « toute sa bonté »  (v. 19) et/ou « sa gloire
934
 » (v. 22), mais 
« sa face » ne peut être vue, car l’homme ne peut voir la face de Dieu et vivre. Cela semble 
contredire ce que l’auteur biblique vient à peine d’affirmer au v. 11 : le Seigneur parle avec Moïse 
face à face, comme avec un ami
935
. Le rédacteur, qui a tissé dans ce chapitre plusieurs sources
936
, 
                                               
930
 Au lieu de « montre-moi ta gloire, les « Hexaples donnaient comme texte LXX emphánisón moi seau-
tón (“manifeste-toi à moi”, cf. v. 13), ce qui est la leçon du Vaticanus, et comme variante la leçon 
transmise par les autres onciaux et adoptée par Rahlfs. Philon devait lire le texte : Deîxón moi tḕn seau-
toû dóxan, “Montre-moi ta gloire” ; il distingue en effet clairement deux requêtes de Moïse ; la se-
conde, interprétée à la lumière de la réponse de Dieu dans l’Écriture, atténue la première : elle n’a plus 
pour objet la manifestation de Dieu lui-même (cf. v. 20), mais la révélation de sa gloire (Spec. I, 41-50 ; 
voir les remarques de V. Nikiprowetzky, Le Commentaire…, p. 74-75). » BA II, L’Exode, note à 33,18, 
p. 334. 
931
 Cf. BA II, L’Exode, p. 334. 
932
 J. BRIEND, « Moïse et le passage de Dieu », …, p. 44.  Sur Ex 33,18-23, cf. aussi Brevard S. CHILDS, 
The Book of Exodus. A Critical, Theological Commentary, Philadelphia, The Westminster Press, 1974, 
p. 595-600. 
933
 GRÉGOIRE DE NYSSE, La vie de Moïse, II, 230.252, cité par J. BRIEND, in « Moïse et le passage de 
Dieu », …, p. 50. 
934
 Pour Heschel, la gloire est présence de Dieu ; il s’agit d’une force qui envahit le monde, reflétant 
l’abondance du bien et de la vérité ; c’est une force qui œuvre dans la nature et dans l’histoire. Pour 
cet auteur, la gloire n’est ni une catégorie esthétique, ni une catégorie physique : elle est l’éclat d’une 
présence vive. Cf. Abraham J. HESCHEL, « La Gloria », in Dio alla ricerca dell’uomo, Roma, Ed. Borla, 
1983, p. 100-101. 
935
 Dans le livre du Deutéronome, l’auteur biblique met sur les lèvres de Moïse une parole des Israélites, 
prononcée lors de la première théophanie : « Voici, YHWH notre Dieu nous a fait voir sa gloire et sa 
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ne s’est pas gêné d’affirmer, d’une part, une relation très intime – le parler face à face – et, d’autre 
part, à quelques versets d’écart, de dire le contraire : YHWH refuse à Moïse la contemplation937 de 
« son visage » et de « sa gloire », terme qui devient ici presque un synonyme du mot « face ». En 
effet, « la vision de la gloire divine est insoutenable pour l’homme938. » Voilà pourquoi, le Sei-
gneur cachera Moïse dans le creux du rocher et couvrira ses yeux avec sa paume. Lorsque sa gloi-
re passera, YHWH retirera sa main, et Moïse aura la seule vision possible : les arrières
939
 de Dieu, 
en hébreu : י ָֹּרחֲא940. Moïse, malgré la liaison si intime qui l’unit au Seigneur, ne pourra voir les 
traits de la Face de YHWH, qui passera en toute sa gloire, sa bonté et beauté
941
. Il lui sera seule-
ment permis de regarder son Seigneur de derrière. Il s’agit d’« un passage furtif de Dieu et d’un 
regard en arrière sur une vision qui s’éloigne942. » Et Grégoire de Nysse a commenté ainsi ce pas-
sage : 
                                                                                                                                         
grandeur et nous avons entendu sa voix du milieu du feu, aujourd’hui nous avons vu que Dieu parle avec 
l’adam et il reste en vie » (Dt 5,24). 
936
 Sur les sources composant le passage d’Ex 33,18-23, cf. J.-M. VAN CANGH, « Trois rencontres de 
Dieu dans l’Ancien Testament », in Les sources judaïques du Nouveau Testament, Louvain, University 
Press, 2008, p. 235-286.  
937
 J.-M. Van Cangh pense  « à trois étapes distinctes d’une théologie de la vision de Dieu : 1) Moïse a vu 
Dieu face à face (Ex 33,11) : “Yahvé parlait à Moïse face à face comme un homme parle à son ami”, - ce 
qui correspond probablement à la théologie de l’Elohiste ; 2) Il est absolument interdit de voir Dieu 
tant que l’homme est vivant (Ex 33,20), - ce qui correspond à la théologie de Dtr ou P1 ;  3) Une solu-
tion moyenne (celle de P2) est d’affirmer : a) qu’on ne voit pas Dieu de face mais de dos (v. 23) et que 
la main de Dieu couvre les yeux de l’homme, (le paradoxe du v. 22b) ; b) qu’on ne voit pas la gloire de 
Dieu, mais les effets de sa bonté et de sa miséricorde (v. 19). » J.-M. VAN CANGH, « Trois rencontres 
de Dieu dans l’Ancien Testament » …, p. 286. 
938
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 227. 
939
 « Le récit ne distingue pas entre la vision de Dieu, la vision de sa face et la vision de sa gloire ; il ne 
veut pas dire qu’on ne pourrait voir “que” la gloire, le rayonnement de Dieu, et non Dieu lui-même ; 
il exprime l’élément dialectique dans l’image, émouvante en sa naïveté, d’après laquelle Dieu ne peut 
être vu “que de dos”. » H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 40. 
940
 « Le mot grec correspondant est ὀπίσω (opisô). L’expression est τὰ ὀπίσω μου (ta opisô mou), “mes 
arrières”. On traduit parfois l’hébreu en français par : “mon dos” (la traduction du grec dans la Bible 
d’Alexandrie donne aussi pour le grec : “mon dos”). Il y a une légère ambiguïté en grec : “les arrières” 
désignent-elles l’arrière de Dieu, son dos, ou bien “ce qui est en arrière de lui, après lui” ? Deux inter-
prétations se confrontent dans les commentaires patristiques : le dos de Dieu ou bien “ce que Dieu 
laisse derrière lui”, sa création par exemple : on ne voit pas Dieu, mais on contemple sa création qui 
renvoie au Créateur. » Ph.LEFEBVRE, De la Bible hébraïque à la bible grecque …, p. 27-28. La BA com-
mente à ce propos : « La plupart des emplois de opisô (“derrière”) substantivé, accompagnés d’un 
complément, s’appliquent clairement, dans la LXX, à la partie postérieure de la chose envisagée, et 
non pas à “ce qui est derrière”. » Il s’agit donc des « arrières » de Dieu. BA II, L’Exode, note à 33,23, p. 
336. 
941
 Le terme בוּט désigne à la fois la bonté, la beauté et le bonheur. 
942
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 227. 
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« Suivre quelqu’un, c’est le voir de dos. Ainsi Moïse qui brûlait de voir la face de Dieu ap-
prend-il comment on voit Dieu : suivre Dieu partout où Il mène, cela même c’est voir Dieu943. » 
En regardant le texte de plus près, on s’aperçoit que les deux occurrences du mot דוֹב ָּכ, 
« gloire », en Ex 33,18.22, sont écrites, encore une fois, en scriptio defectiva
944
 : « fais-moi voir, 
de grâce, ta gloire », ךָ ֶֹׁדבְכ־ת ֶׁא א ָּנ יִנֵאְרַה, (v. 18) ; « quand passera ma gloire », יִֹדבְכ ֹרבֲעַב (v. 22). À 
mon avis, l’auteur945 de ces lignes a voulu signaler par là que la manifestation de la gloire divine 
reste quelque chose d’ineffable et que l’homme ne peut l’appréhender dans toute sa plénitude. Et il 
a suggéré cette propriété, à la fois imperceptible et indicible, de la gloire divine, en écrivant le mot 
sans le waw, lettre qui entre d’ailleurs dans la composition du tétragramme sacré : ה ָּוהְי, 
« YHWH ». La gloire de Dieu s’offre à l’homme, sous un mode mystérieux, elle cache le mystère 
de Dieu, au moment même où elle n’en dévoile qu’une infime partie. La gloire divine se manifeste 
en s’adaptant aux yeux de l’homme, même lorsqu’il s’agit de Moïse, dont Dieu fait son intime. 
C’est ce que Rachi a compris lorsqu’il commente le v. 19 : « Le moment est venu pour toi de 
contempler de ma gloire ce que je te permettrai d’en voir. » Martin Buber parle d’une vision du 
« revers
946
» de Dieu, une vision du kabod, du rayonnement de YHWH « dans la nuée » (33,18.23 ; 
34,5). De Dieu on ne voit que les traces de son passage. 
- Les treize mesures de l’amour de Dieu  
Au chapitre 34, après cette intercession de Moïse et la promesse de YHWH, le Seigneur or-
donne à Moïse de préparer deux tables semblables aux premières et l’invite à remonter au mont 
Sinaï. Le récit décrit une nouvelle théophanie
947
 : YHWH descend dans la nuée (v. 5) au sommet de 
la montagne et passe devant Moïse, proclamant son nom, sa compassion, sa longanimité et sa 
fidélité. On peut affirmer, avec Hilarion Alfeyev, que « le moment crucial de la révélation de cette 
gloire » coïncide avec « la proclamation du nom de Yahvé
948
. » Voici ce verset si étonnant, où le 
Seigneur lui-même se présente et décline son nom : 
 
                                               
943
 Cit. dans l’art. « Face », in Vocabulaire de Théologie Biblique, …, col. 430.  
944
 Nous avons signalé plus haut le même phénomène pour l’occurrence d’Ex 29,43. 
945
 S’agit-il d’un rédacteur ou d’un intervenant sur le texte (massorète)? Difficile à dire ; une recherche 
pour l’établir dépasserait le cadre de notre enquête. 
946
 Martin BUBER, Moïse, trad. de l’allemand par Albert Kohn, Paris, PUF, 1957, p. 214. 
947
 Cf. E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu, … », …, p. 277-278. 
948
 Cf. Hilarion ALFEYEV, Le Nom grand et glorieux. La vénération du Nom de Dieu et la prière de Jésus 
dans la tradition orthodoxe, « Théologie », Paris, Cerf, 2007, p. 2. ; voir surtout le chap. : « Le nom de 







 ֹ֒א ָּרְקִיַו ֘וי ָּנ ָּפ־לַע ׀ה ִּ֥ ָּוהְי ר ֹֹ֙ בֲעַיַו 
 ןוּ ִ֑נַחְו םוּ ֶ֖חַר ל ִֵּ֥א ה ָ֔ ָּוהְי ׀הִ֣ ָּוהְי 
׃׀ת ֵּֽ ֶׁמ  א ֶׁו ד ֶׁס ִּ֥ ֶׁח־בַרְו םִי ֶַ֖פַא ךְ ֶׁר ִּ֥ ֶׁא 
Et passa YHWH devant lui et proclama :  
« YHWH, YHWH, Dieu qui a compassion et qui fait grâce,  
lent à la colère et abondant en fidélité et vérité. 
L’expression םוּחַר לֵא , traduite habituellement par « Dieu miséricordieux » (TOB, Segond) 
ou par « Dieu de tendresse » (BJ), est rendue par André Chouraqui par « Él matriciel », et par 
Meschonnic : « Dieu par tes tendresses ». Le mot םוּחַר dérive en effet de ם ֶׁח ֶׁר, qui désigne la ma-
trice de la femme. YHWH est un Dieu dont l’amour et la miséricorde sont comparables au « senti-
ment qu’une mère a pour ce qui sort de son re’hem », de sa matrice949», c’est-à-dire son enfant. 
Cette proclamation du Seigneur manifeste son immense pardon. Il s’agit là des « propriétés » de 
YHWH, parmi lesquelles « les attributs de la miséricorde » l’emportent nettement950. La tradition 
juive a vu, dans ces paroles de YHWH (cf. 34,6-7), les 13 mesures de l’amour de Dieu ou bien les 
13 attributs divins, que Abraham Ibn Ezra
951
 expose ainsi :  
« Et je te dis en langage bref, si nous suivons la tradition des 13 attributs de miséricorde […] 
alors le premier attribut est le nom de “l'Eternel”.  […] Car parfois le tétragramme désigne l'es-
sence divine [Dieu en Lui-même] et parfois un attribut [Dieu en relation avec le monde]. […] 
Le 2
ème
 attribut est “tout puissant”, le 3ème “clément”, le 4ème “miséricordieux”, le 5ème “tardif à 
la colère”, le 6ème “plein de bienveillance”, le 7ème “équité”, le 8ème “Il conserve sa faveur à la 
millième génération”, le 9ème, le 10ème et le 11ème “Il supporte le crime, la rébellion, la faute”, le 
12
ème
 “Il pardonne, et ne pardonne pas” [en fonction du jugement], le 13ème “Il se souvient de la 
faute des pères” [en circonstances atténuantes pour les enfants] 952. » 
Le Seigneur montre donc à Moïse ses 13 attributs divins, qui soulignent non seulement la 
grande mesure de son amour et de son pardon, mais indiquent aussi des qualités « politiques
953
 » 
qui permettront à Moïse de conduire son peuple. Moïse se prosterne jusqu’à terre et réitère, pour la 
troisième fois, son intercession envers le peuple et sa requête implorante : « Seigneur, marche au 
milieu de nous ! » Le Seigneur renouvelle l’alliance en demandant au peuple de ne pas se proster-
ner devant un autre dieu, ni de façonner des dieux en métal fondu. Le renouvellement de l’alliance 
est un signe fort du pardon de Dieu
954
 et l’interdiction de l’idolâtrie montre un autre nom de 
                                               
949
 H. MESCHONNIC, Les Noms, …, p. 342. 
950
 Cf. E. BLUM, « Israël à la montagne de Dieu, … », …, p. 278. 
951
 Abraham ibn Ezra (1089 – 1164), né en Espagne, est l'une des plus grandes figures de la pensée juive 
du Moyen Âge. Il fut commentateur des livres bibliques, grammairien, philosophe et astronome. 
952
 Voir le texte intégral sur http://www.akadem.org/medias/documents/13Attributs-Doc2.pdf.  
953
 Cf. S. TRIGANO, Ki tissa: un nouveau rapport à l'infini. 
954
 « L’affaire du veau d’or et des tables brisées est une histoire de pardon. En réponse à la prière de Moï-
se (Ex 32,11-13.31-32 ; 33,12-16) et au repentir du peuple (33,4-6), Dieu va accorder son pardon et re-
nouveler son alliance. […] Comme il en fut lors de la conclusion de l’alliance en Ex 19-24, ce renouvel-
lement est précédé d’une manifestation de Dieu (34,6-8) qui répond à la demande de Moïse (33,19-23) 
337 
 
YHWH : אוּה א ָּנַק לֵא וֹמְש א ָּנַק ה ָּוהְי יִכ, « car YHWH, Jaloux est son nom, il est un Dieu jaloux », 
(34,14). Mais que veut dire l’expression : « un Dieu jaloux955» ? 
« Lorsque Dieu est sujet de la qin’a, c’est au sens où il demande un attachement particulier, une 
adoration exclusive de la part de ses fidèles. Il s’agit de l’amour passionné et ardent du Seigneur 
envers son peuple, amour qui le conduit à corriger Israël pour ses infidélités [cf. Ez 5,13 ; 
16,42 ; 23,25 ; 38,19 ; So 3,8] mais plus encore à lui procurer le salut [cf. Is 9,6; 26,11; 42,13; 
Ez 36,6; Jl 2,18; Za 1,14; 8,2]. YHWH n’est pas jaloux des autres dieux mais jaloux de son peu-
ple, c’est-à-dire passionnément attaché à son peuple et cette relation s’inscrit dans le cadre 
d’une relation spécifique qui unit YHWH à Israël, l’alliance956. » 
- Le visage rayonnant  
Durant son deuxième séjour sur la montagne de Dieu, Moïse, qui reste avec YHWH encore 
quarante jours et quarante nuits, écrit sur les nouvelles tables les paroles de l’alliance, les Dix Pa-
roles (v. 28). Le compagnonnage avec Dieu, avec la gloire divine, s’inscrit dans la chair de l’élu :  
« Moïse a eu une rencontre personnelle avec la gloire comme présence intense de Dieu. […] 
Moïse a laissé la vallée profonde pour gravir la montagne, où l’air est plus limpide et la lumière 
plus intense, et là il s’est exposé à la lumineuse splendeur du Seigneur. Et la lumière du Sei-
gneur l’a transfiguré sans qu’il s’en rendît compte. Son visage est devenu lumineux, d’une lu-




Lorsqu’il descend958 du Sinaï, ayant dans ses mains les tables du Témoignage, Moïse a la 
peau de sa face rayonnante
959
. Le TM dit ןַר ָּק וי ָּנ ָּפ רוֹע , « la peau de son visage rayonnait ».  Le ver-
                                                                                                                                         
et révèle l’inouï de la miséricorde de Dieu. » G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 
198-199. 
955
 Rachi donne l’explication suivante : « “Jaloux” (qanna) est son nom : Il est plein d’ardeur (meqannè) 
pour punir et Il n’y renonce pas. Le mot qina (« jalousie ») a toujours le sens d’une affirmation de Sa 
supériorité et de punition de ceux qui lui sont infidèles. » 
956
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse …, p. 169. Sur le thème de la jalousie de Dieu, cf. 
B. RENAUD, Je suis un Dieu jaloux : Évolution sémantique et signification théologique de "qine'ah", « Lec-
tio Divina 36 », Paris, Cerf, 1963 ; A. WÉNIN, « Dieu jaloux », in P. GIBERT, Dieu, vingt-six portraits 
bibliques, Paris, Bayard, 2002, p.67-76 ; B. RENAUD, « Un Dieu jaloux : entre colère et amour », CEv 
149, Paris, Cerf, 2009. 
957
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 112. 
958
 « La dernière descente de Moïse de la montagne avec le changement d’apparence est associée à deux 
idées : (1) le transfert de la Gloire de YHWH de la montagne sur le Tabernacle et (2) le changement du 
lieu où YHWH rencontre Moïse… La descente de Moïse est corrélée avec ces deux mouvements dans le 
texte. » F. H. GORMAN, « The Ideology of Ritual. Space, Time and Status in the Priestly Theology », 
JSOT Suppl. Ser. 91, Sheffield, 1990, p. 146, cit. in B. RENAUD, L’alliance, un mystère de miséricorde. 
Une lecture de Exode 32-34, « Lectio divina 169 », Paris, Cerf, 1998, p. 293-295. 
959
 « Que Moïse, quand il voyait et ne voyait pas la gloire de Dieu, ait été si irradié qu’il dut, en descen-
dant de la montagne, se cacher la face devant le peuple avec un voile qu’il n’enlevait que lorsqu’il en-
trait dans la Tente pour s’entretenir avec Dieu, cela peut être une tradition particulière très ancienne 
(Ex 34,29-35), qui n’appartient pas à P. » H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne 
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be indique la diffusion des rayons de lumière. Cet élu de Dieu a parlé « face à face » avec le Sei-
gneur et a vu le passage de Sa gloire. Exposé à la gloire, « à la luminosité de Dieu, Moïse est de-
venu lui-même lumineux
960
. » Il porte sur son visage « un reflet de la gloire de Dieu
961
. »  
Le texte grec de la LXX parle justement d’un rayonnement glorieux :  
Μωυσῆς οὐκ ᾔδει ὅτι δεδόξασται ἡ ὄψις τοῦ 
χρώματος τοῦ προσώπου αὐτοῦ ἐν τῷ λαλεῖν 
αὐτὸν αὐτῷ (Ex 34,29 b) 
Moïse ne savait pas que l’aspect de son visage962  
était devenu resplendissant tandis qu’il Lui parlait. 
Le grec a rendu le verbe ןַר ָּק, « briller, rayonner », par δοξάζω à la forme passive « être 
glorifié ». La BA justifie ainsi sa traduction : 
«  Le motif de la “gloire” présente une autre rencontre remarquable avec les Targums et reflète 
une tradition interprétative juive bien établie. Le verbe grec est en effet dedóxastai. Dóxa en 
grec, cependant, peut signifier “splendeur”, et l’on peut préférer “était devenu resplendissant” à 
“était devenu glorieux”963. » 
Le grec permet donc d’affirmer que le visage de Moïse est devenu « glorieux » : sa face est 
irradiée d’une lumière964 qui est le reflet de son intimité avec YHWH. En effet, le verbe 
δεδόξασται, indiquant la splendeur radieuse de la peau du visage, assume la valeur d’être trans-
figuré par la δόξα divine965. L’éclat de la gloire du Seigneur s’est donc inscrit sur la face de 
« l’ami de Dieu966». Moïse connaît désormais le langage de feu du Dieu des pères, langage qu’il a 
commencé à apprendre dès la théophanie du buisson. Rachi glose ainsi le verset :  
                                                                                                                                         
Alliance, …, p. 40-41. En 2 Co 3,7, Paul se réfère à ce passage d’Ex 34,29s et parle de « la gloire » (bien 
que passagère) du visage de Moïse.  
960
 L. ALONSOSCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 112. 
961
 Ibid., p. 112. 
962
 Litt. « l’apparence du teint de son visage ». BA II, L’Exode, note à 34,29, p. 345. 
963
 Cf. BA II, L’Exode, note à 34,29, p. 345. 
964 
G. Kittel cite, à ce propos, deux textes du Targum : « Nel Targum di Onkelos : “Grande era lo splen-
dore della magnificenza del suo viso”, e nel Targum Ierushalmì I : “Riluceva lo splendore dei suoi lie-
namenti, che gli era stato comunicato dallo splendore della magnificenza della shekinà di Jahvé”» G. 
KITTEL, « E. kābôd e jeqārā’ nel giudaismo palestinese », GLNT, vol 2, tr. italiana, 1966, col. 1380. Cf. 
aussi, L. BOUYER, « La Schékinah : Dieu avec nous », Bible et vie chrétienne, 1957-1958 n. 20, Paris, 
Casterman, p. 7-22 ; sur le concept rabbinique de la Shekhinah, cf. Joseph SIEVERS, « “Dove due o 
tre…“ Il concetto rabbinico di “Shekhinah” e Matteo 18,20 », Nuova Umanità, Rivista bimestrale di 
cultura, Roma, 1982/20, p. 56-63. L’article est disponible au lien suivant : 
    http://www.cittanuova.it/FILE/PDF/NU_articolo25233.pdf 
965
 Cf. G. KITTEL, « δοξάζω », GLNT, vol. 2, 1966, col. 1399. 
966
 « L’éclat du visage de Moïse, l’ami de Dieu, qui s’est entretenu avec lui sur la montagne, insoutenable 
pour les hommes qu’il rejoint, a frappé les imaginations. Philon parle des “jets d’une lumière aussi in-
tense que celle du soleil”, dardés comme des éclairs (Mos. II,70 ; […]). Il est sensible cependant à un as-
pect important du récit : Moïse ne reste pas un initié ; il devient un hiérophante des cérémonies mys-
tiques, un précepteur des vérités divines (cf. v. 31-32) […]. Pour les lecteurs, à commencer par Philon, 
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« Rayonnait (qaran) : ce mot a le même sens que : « corne
967
» (qèrèn). Car la lumière rayonne 
et saillit comme une sorte de corne. Et depuis quand Mochè a-t-il été gratifié de l’octroi des 
rayons de splendeur ? Nos maîtres expliquent que c’est depuis qu’il s’était trouvé dans la caver-
ne, où le Saint béni soit-Il avait placé Sa paume sur son visage, comme il est écrit : « Je te cou-
vrirai de ma paume » (cf. 33, 22). 
Thomas Römer retient que la traduction de Jérôme, « et ignorabat quod cornuta esset facies 
sua », est appropriée. Les cornes
968, dans l’iconographie du Proche-Orient Ancien, sont une méta-
phore pour exprimer la force de la divinité ou celle du roi. Ainsi les cornes, dans ce passage, peu-
vent exprimer la proximité de Moïse avec YHWH, après son long séjour à la montagne de Dieu. 
Moise a pris, d’une certaine façon, la place du veau d’or, puisque il est devenu le médiateur entre 
Dieu et le peuple et les cornes indiquent donc ce statut particulier de Moïse. En effet, le Deutéro-
nome dira qu’il ne s’est levé en Israël un prophète de la stature de Moïse, lui qui a connu YHWH 
face-à-face (cf. Dt 34,10). 
Le passage de la gloire de YHWH laisse donc un éclat visible sur la face de celui qui a vu les 
arrières du Seigneur. L’auteur biblique souligne trois fois cet éclat du visage de Moïse (cf. v. 
29.30.35) et trois fois il mentionne le voile, ה ֶׁוְסַמ, dont Moïse se sert pour dévoiler sa face resplen-
dissante, lorsqu’il parle avec le Seigneur (v. 34), et pour en cacher le rayonnement, lorsqu’il 
transmet la parole divine aux fils d’Israël (cf. v. 33.35). Rachi interprète le voile comme étant un 
masque : 
«  […] le maswè est un vêtement placé au-dessus du visage et du niveau des yeux. Par égard 
pour les “cornes” de splendeur, il mettait ce masque contre son visage afin que tous ne s’en 
“nourrissent” pas. Il l’enlevait “jusqu’à sa sortie” au moment où il s’adressait à Israël et au 
moment où Hachem lui parlait. » 
                                                                                                                                         
il s’agit d’un éclat spirituel : symbole de la splendeur inhérente à la qualité de l’âme habitée par 
l’Esprit-Saint (Clément, Strom. IV, 18, 117, 1 ; cf. IV, 12, 103, 5-104, 1) ; objet d’espérance promis à 
l’homme qui aime Dieu (Irénée, Adv. haer. IV, 26, 1), attribut divin de celui qui, par la contemplation 
de la gloire de Dieu, a atteint le terme de l’assimilation (Origène, In Joh. 32, 334.338 ; cf. PG 12, 1164 
D). Les commentaires d’Origène sont d’une richesse extrême ; ils sont caractérisés par la tension entre 
l’exaltation de Moïse et la relecture de l’épisode à la lumière du récit de la Transfiguration et surtout 
de l’exégèse  contenue en 2 Co 3, 6-18 ; ce dernier texte domine l’interprétation patristique. […] Les 
gnostiques valentiniens se sont aussi référés à ce récit : paradoxalement, Moïse préfigure la Sagesse dé-
chue, qui se couvre d’un voile au moment où le Sauveur vient vers elle (ap. Irénée, Adv. haer. I, 8, 2). 
Grégoire de Nysse insiste sur la participation de l’âme purifiée à la lumière divine (In Cant. 4 ; GNO 
VI, p. 104, 12-13). » BA II, L’Exode, note à 34,29-35, p. 344. 
967
 « Les représentations de Moïse cornu dérivent de la Vulgate, qui, comme Aquila, a compris l’hébreu 
qāran, “rayonner”, selon la racine signifiant “corne” (qèrèn). Le choix d’Aquila est accordé à une tradi-
tion juive. BA II, L’Exode, note à 34,29, p. 345.  
968
 Pour ce paragraphe, cf. Th. RÖMER, Les cornes de Moïse. Faire entrer la Bible dans l’histoire, Collège de 
France/Fayard, 2009, p. 16-20 ; du même auteur, cf. aussi, Moïse : "lui que Yahvé a connu face à face", 
« Découvertes Gallimard. Religions », Paris, Gallimard, 2002. Sur le terme, cf. B. KEDAR-KOPFSTEIN, 
« ן ֶׁר ֶׁק qeren », GLAT, vol. VIII, 2008, col. 11-19. 
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Le voilement du visage en Ex 34,33.35 nous rappelle l’attitude de Moïse, lors de la théo-
phanie du buisson : à la manifestation du Dieu des pères, il cache sa face dans la crainte de regar-
der Dieu et en mourir. Maintenant il sait qu’un homme peut parler face à face avec le Dieu des 
miséricordes et refléter sur le visage une lumière éclatante pour avoir contemplé les arrières de la 
gloire divine. Les Israélites vont reconnaître que derrière le voile que Moïse pose sur sa face « il y 
a une splendeur jaillie directement de la divinité. » Et, comme le signalent Luis Alonso-Schökel et 
Guillermo Gutiérrez, un lien indissociable unit splendeur et communication : 
« La splendeur et la communication orale vont de pair. La splendeur est comme un halo indis-
pensable qui entoure l’oracle, le médiateur. Moïse porte à la fois la parole et la lumière de Dieu. 
La lumière atteste aux Israélites que la parole vient d’en haut ; c’est pourquoi ils la reçoivent 
comme telle. Le texte nous dit que Moïse a communiqué le message de Dieu en premier lieu à 
Aaron et aux chefs, et ensuite à tout le peuple. Splendeur, gloire et message vont ensemble
969
. » 
- Moïse a-t-il vu la gloire du Seigneur ? 
Un texte, que l’on peut rapprocher du récit que nous venons de commenter, est Nb 12,1-8. 
Dans ce passage, YHWH réprimande Myriam et Aaron pour avoir murmuré contre leur frère, qu’Il 
définit comme « le plus humble » des hommes (TM), ou « extrêmement doux », en comparaison à 
tous les hommes de la terre (LXX). Ensuite le Seigneur parle de Moïse (Nb 12,6-8) comme d’un 
homme qui est plus que tous les prophètes et avec qui Il parle « bouche à bouche ». La prophétie 
dont Moïse a joui est exceptionnelle ; elle est unique. La prophétie de Moïse est une prophétie 
« suprême ». Moïse reçoit la révélation divine, non par images, mais dans une relation avec Dieu 
« face à face ». Dieu lui parle « bouche à bouche
970
». Ce passage est émouvant. Il décrit le rapport 
de Moïse avec le Seigneur : « un dialogue face à face, une contemplation directe du visage de 
Dieu
971
. » Nous avons déjà commenté ce passage
972
 dans la première partie de notre étude ; nous 
reprenons le texte uniquement en français : 
TM – trad. litt. LXX – trad. BA 
6
 Et il dit « Ecoutez s’il vous plait mes paroles,  
s’il est pour vous un prophète de YHWH,  
dans une vision à lui je me fais connaître,  
dans un songe je parle avec lui. 
7
 Non pas ainsi mon serviteur Moïse :  
dans toute ma maison, il est fidèle.  
6
 Et il leur dit : « Écoutez mes paroles :  
lorsqu’il y aura chez vous un prophète pour Seigneur, 
dans une vision je serai connu de lui  
et en rêve je lui parlerai. 
7 Ce n’est pas ainsi qu’est mon serviteur Moïse ; dans 
ma maison toute entière  
                                               
969
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 113. 
970
 Cf. le commentaire de Franklin RAUSKY. 
971
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 101. 
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Bouche à bouche je parle avec lui  
et en vision et non pas dans des énigmes,  
et il regarde l’image de YHWH.  
Pourquoi n’avez-vous pas craint  
de parler contre mon serviteur, contre Moïse ? 
c’est mon homme de confiance. 
8 
Bouche contre bouche je lui parlerai,  
dans une forme visible et non par énigmes,  
et il a vu la gloire de Seigneur.  
Et pourquoi n’avez-vous pas craint de parler  
contre mon serviteur Moïse ? »  
Les deux versions présentent un écart important. Dans le TM, le Seigneur affirme que Moï-
se « regarde l’image de YHWH », טיִבַי ה ָּוהְי תַנֻמְתוּ ; l’auteur biblique exprime ainsi l’intime relation 
de Moïse avec Dieu. Dans le Guide des égarés, Maïmonide explique que cette expression ne dési-
gne pas une expérience physique, c’est-à-dire que Moïse aurait vu de ses propres yeux l’image de 
Dieu. Le verbe טַב ָּנ pourrait désigner973 ici une intense expérience de contemplation intellectuelle ; 
il s’agit donc, selon cet auteur médiéval, d’une compréhension par l’esprit de la profondeur de la 
personne divine
974
. La LXX affirme : « il a vu la gloire de Seigneur », καὶ τὴν δόξαν κυρίου 
εἶδεν. En grec, cette expression « contient une référence à Ex 24,17, où Moïse et les fils d’Israël 
voient la forme visible de la gloire du Seigneur (eîdos tēs dóxēs)975. » L’expression τὴν δόξαν 
κυρίου se retrouve déjà en Ex 16,7, dans l’épisode de la manne976. 
Le mot ה ָּנוּמְת, « figure, image, ressemblance », revient 10 fois dans toute la Bible. Dans la 
majorité de ces occurrences, le terme est employé dans le cadre de l’interdiction divine de façon-
ner des idoles (cf. Ex 20,4 ; Dt 4,16.23.25 ; 5,8), s’appuyant sur le fait que lorsque YHWH a parlé 
aux Israélites, ceux-ci n’ont aperçu aucune « forme » (cf. Dt 4,12.15), mais ils ont entendu sa 
voix. Deux passages s’écartent de ces textes : Nb 12,8 qui, comme nous l’avons déjà dit, parle de 
la vision que Moïse a de l’image de YHWH, et Ps 17,15, où le psalmiste s’exclame : « je regarderai 
ta face, je serai rassasié, au réveil, de ton image ». Il est intéressant de remarquer que, dans les 
deux cas, la LXX traduit le terme ה ָּנוּמְת en employant le mot δόξα, « gloire ». Moïse a vu la gloi-
re du Seigneur et le psalmiste sera rassasié par la contemplation de « ta gloire ». Rachi relie le 
verset de Nb 12,8 à Ex 33,23 : « Et il contemplera l’image de Hachem : c’est la vision par derrière, 
ainsi qu’il est écrit : “tu me verras par derrière”. »  
Avec Bernard Renaud, on peut se demander pourquoi dans le texte hébreu d’Ex 34,29-35 la 
gloire de YHWH n’est pas mentionnée. Le récit exodique raconte que seul Moïse a le privilège 
                                               
973
 Le verbe est attesté 67 fois au hiphil, avec la signification de « regarder dans une direction précise », 
« observer », « chercher par le regard » ; souvent le verbe est associé à ה ָּא ָּר, « voir » (cf. 2S 17,42) ; cf. 
H. RINGGREN, « טַב ָּנ nbṭ », GLAT, vol. V, 2005, col. 500-503. 
974
 Cf. lien au commentaire de Franklin RAUSKY. 
975
 Cf. BA IV, Les Nombres, p. 67. 
976
 Dans le NT, cette même expression se retrouve en 2Co 3,18 : « Et nous tous qui, le visage dévoilé, 
reflétons la gloire du Seigneur, nous sommes transfigurés en cette même image, avec une gloire tou-
jours plus grande par le Seigneur, qui est Esprit. » (TOB). 
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d’entrer dans la nuée impénétrable (cf. 24,28) et, sans le formuler de façon explicite, l’auteur sem-
ble suggérer que le visage de Moïse, « qui dans la nuée s’est exposé au rayonnement lumineux de 
la Gloire divine », se transfigure à son contact. « Comme illuminé de la Gloire divine, il est deve-
nu, pour les Israélites, le signe de la présence même de Dieu et le messager de sa Parole qui reten-
tit du milieu du feu (Ex 19,18-19 ; 20,18)
977
. » Et à la question qu’on vient d’évoquer, B. Renaud 
cite l’explication donnée par F. H. Gorman et conclut ainsi :  
« Si le rédacteur avait dépeint Moïse illuminé de la Gloire divine jaillissante de la Face de Dieu, 
il y aurait eu risque de confusion, dangereuse pour la transcendance divine. “Moïse est exalté, il 
n’est pas divinisé978.” Il reste que le rayonnement lumineux semble bien avoir sa source dans la 
Gloire ; quelque chose de divin a marqué son visage, puisque, mus par une crainte sacrée, les 
Israélites n’osaient pas s’approcher de lui (34,30), comme ils n’osaient s’approcher de YHWH et 
se tenaient au bas de la montagne (19,16-17 ; 20,18-19). Cette expérience unique et sa manifes-
tation visible accréditent Moïse auprès de sa communauté, comme étant le messager autorisé et 
le représentant de YHWH auprès d’Israël (34,32.34-35). À ce titre, il peut dès lors procéder à la 
construction du sanctuaire (Ex 35-40), œuvre éminemment sacrée, s’il en est, et thème central 
de la théologie sacerdotale
979
. » 
Le même auteur affirme ailleurs: « Auréolé de la Gloire divine, Moïse peut s’occuper des 
choses saintes, organiser et superviser la construction du sanctuaire
980
. » Descendu du Sinaï, avec 
les nouvelles tables du Témoignage, Moïse rassemble toute la communauté des Israélites et leur 
parle du jour du sabbat, argument qui avait clôt le grand discours de YHWH à Moïse sur le modèle 
de la Demeure (cf. Ex 31,13-17). La suite du récit décrit la construction de la Demeure et de tous 
ses accessoires par Betsaléel et Oholiab. Lorsque le travail est terminé, on apporte la Demeure, 
avec tous ses éléments à Moïse, qui l’examine (cf. 39,32ss). Au début du chapitre 40, le Seigneur 
donne à son serviteur les instructions pour monter la Demeure, la Tente de la Rencontre, et pour la 
consacrer. Moïse installe la Demeure selon les indications de YHWH. Tout est prêt : la gloire du 
Seigneur, son kavod, peut descendre sur le Tabernacle.  
                                               
977
 B. RENAUD, L’alliance, un mystère de miséricorde. Une lecture de Exode 32-34, …, p. 294. 
978 
Cit. de F. H. GORMAN, « The Ideology of Ritual… », …, p. 146. 
979
 B. RENAUD, L’alliance, un mystère de miséricorde. Une lecture de Exode 32-34, …, p. 294. 
980
 ID., « La formation de Ex 19-40 … », …, p. 131. 
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La tente et la demeure, la nuée et la gloire (Ex 40,34-38)   
En Ex 39,43, Moïse examine l’ouvrage qui a été exécuté par les artisans conformément aux 





אְר ַֹ֙יַו  ה ֶַׁ֜שֹמה ָָּ֗כא ָּלְמַה־ל ָּכ־ת ֶׁא  
 הֶ֖ ָּוהְי ה ִּ֥ ָּוִּצ ר ֵׁ֛ ֶׁשֲאַכ הּ ָָּ֔תֹא וּ ִ֣ש ָּע ֹ֙הֵנִהְו 
 וּ ִ֑ש ָּע ן ִֵ֣כם ֶ֖ ָּתֹא ךְ ֶׁר ִּ֥ ָּבְיַו ׃ה ֵּֽ ֶׁשֹמ 
 
Et Moïse vit toute l’œuvre  
et voici ils l’avaient faite comme YHWH avait ordonné,  
ils avaient fait ainsi et Moïse les bénit. 
Ce verset est fort intéressant, car il présente des contacts textuels avec le récit de la Créa-
tion : a) la forme verbale אְרַיַו, « il vit », un inaccompli qal avec waw conversif, apparaît 7 fois 
dans le premier récit de la création lorsque Dieu, de jour en jour, contemple l’œuvre créée et voit 
qu’elle est bonne981 ; b) la locution ה ָּכא ָּלְמַה־ל ָּכ, « toute l’œuvre », revient pour la première fois en 
Gn 2,2-3 : le septième jour, Dieu achève et se repose de toute l’œuvre qu’il a faite ; de même Moï-
se regarde toute l’œuvre, la tente et la demeure, que les artisans viennent de réaliser982 ; c) 
l’expression verbale ם ָֹּתא ךְ ֶׁר ָּבְיַו, « et il les bénit », est présente en Gn 1,22.28 : Dieu bénit poissons 
et oiseaux, puis l’homme et la femme (cf. aussi Gn 5,2), et, dans l’Exode, uniquement en 39,43 : 
Moïse bénit les hommes qui ont construit les divers éléments de la Demeure. Rachi commente : 
« Mochè les bénit : Il leur a dit : “Que ce soit Sa volonté que la chekhina repose sur l’œuvre de vos 
mains
983
.” » À ces occurrences il faut encore ajouter la phrase d’Ex 40,33 : « et Moïse acheva 
l’ouvrage », ה ָּכא ָּלְמַה־ת ֶׁא ה ֶׁשֹמ לַכְיַו, qui nous renvoie, encore une fois, au premier récit de la Genè-
se : Dieu achève son œuvre le septième jour (Gn 2,2)984.  
                                               
981
 Cf. Gn 1,4.10.12.18.21.25.31. 
982
 L’expression ה ָּכא ָּלְמַה־ל ָּכ, « toute l’œuvre », se retrouve aussi dans le premier livre des Rois, indiquant 
tout l’ouvrage accompli pour construire la Maison du Seigneur (1R 7,40.51 ; cf. 2Ch 5,1), le Temple de 
Jérusalem, qui sera rempli de la gloire divine (cf. 1R 8,10-11). 
983
 Le commentaire de Rachi continue ainsi : « et que la grâce de Hachem, notre Elohim, soit sur nous, et 
établis sur nous l’œuvre de nos mains…” (Tehilim 90,17). Ce psaume est l’un des onze (Tehilim 90 à 100) 
attribués à Mochè. » 
984
 D’autres éléments du récit exodique soulignent cette mise en parallèle de la construction de la de-
meure avec la création du monde. G. Vanhoomissen les synthétise ainsi : « La nuée couvre la monta-
gne pendant six jours et, le septième jour, YHWH appelle Moïse pour lui transmettre ses instructions 
au sujet du culte (Ex 24,16). À sept reprises, le Seigneur adresse la parole à Moïse et donne ses ordres 
(Ex 25,1 ; 30,11.17.22.34 ; 31,1.12). Alors que le souffle de Dieu planait sur les eaux (Gn 1,2), les maî-
tres d’œuvre, Beçaléel et Oholiab, sont remplis de l’esprit de Dieu pour accomplir la tâche qui leur est 
assignée (Ex 31,1-11). L’achèvement du ciel et de la terre (Gn 2,1) correspond à l’achèvement de tous 
les travaux de la Demeure (Ex 39,32) et de même que Dieu achève l’œuvre qu’il a faite (Gn 2,2), Moïse 
achève tous les travaux (Ex 40,33). La Demeure sera dressée “le premier jour du premier mois de la se-
conde année” (40,2.17), parallèle au premier jour de la création. » G. VANHOOMISSEN, En commen-
çant par Moïse, …, p. 201. 
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À la conclusion du livre de l’Exode, l’auteur biblique présente donc son héros, Moïse, po-
sant des gestes semblables à ceux de Dieu qui, au commencement, contemple l’œuvre créatrice et 
bénit animaux et êtres humains, à peine créés. Le Midrash Tanhouma
985
 commente ainsi Ex 
39,43 : « Et Moïse constata toute l’œuvre : il n’est pas dit “l’œuvre du sanctuaire”, mais “toute 
l’œuvre”, car tout ressemblait à l’œuvre du Commencement986. » Ce Midrash semble sous-
entendre que « l’œuvre de la Création des cieux et de la terre s’achève par la construction du sanc-
tuaire du désert. L’action de l’homme porte la touche finale à l’action divine987.»  
En effet, les liens textuels, entre ce verset de l’Exode et le récit de la création, montrent bien 
que l’auteur biblique a voulu suggérer à son lecteur un rapprochement entre la Demeure, construi-
te selon un modèle divin et des prescriptions minutieuses données par le Seigneur, et l’œuvre créa-
trice. Moïse a donc dirigé la construction d’une œuvre parachevant la création du monde988. 
- La Tente et la Demeure 
Nous avons parlé auparavant d’une figure de style, la synecdoque, mise en œuvre par 
l’auteur de ces textes pour rapprocher la Demeure de la Tente. En Ex 40, la synecdoque atteint son 
ultime aboutissement. Dans ce dernier chapitre de l’Exode, en effet, il est question 17 fois de la 
« Demeure », ן ָּכְשִמ ; 12 fois de la « tente de la rencontre », דֵעוֹמ־ל ֶׁהֹא ; 2 fois de la « Tente989», 




Tente et Demeure, qui dans le langage de YHWH sont déjà un tout (cf. v. 2 et 6), vont cons-
tituer une réalité unique, lorsque Moïse érige la Demeure et déploie la Tente au dessus d’elle (cf. 
v. 17-19 et 29). Le tableau qui suit veut rendre compte de ces occurrences, qui mettent en œuvre 
l’aboutissement de cette figure de style :  
 
                                               
985
 C’est le nom donné à un ensemble de textes du Midrash sur le Pentateuque, attribués à Tanhouma 
bar Abbà qui a vécu au IVe siècle. Le Midrash Tanhouma suit le cycle triennal de lecture alors en vi-
gueur en Palestine. Sur le sujet, cf. art. « Tanhouma », Dictionnaire encyclopédique du Judaïsme, …, p. 
990-991.  
986
 Cf. www.akadem.org/medias/documents/Mishkan-Doc1.pdf 
987
 Cf. www.akadem.org/medias/documents/Mishkan-Doc1.pdf 
988 
Cf. Tamar SCHWARTZ, Vayakel-Pekoudei: Une paracha répétitive?  Cf. www.akadem.org/sommaire/ 
paracha/5769/-dans-les-mots-5769/vayakel-pekoudei-une-paracha-repetitive-12-03-2009-7644_4312.php 
989
 La LXX emploie uniquement le terme σκηνή, « tente », qui apparaît 25 fois en Ex 40 LXX ; 10 fois 
on rencontre, dans ce chapitre, l’expression ἡ σκηνὴ τοῦ μαρτυρίου, « tente du témoignage ». 
990
 Nous avons déjà parlé de l’occurrence d’Ex 39,32 (cf. aussi 39,33 ; 39,40); l’expression revient encore 







 ש ֶׁד ִֹ֑חַל ד ִ֣ ָּח ֶׁאְב ןוֹ ֶ֖שאִר ָּה ש ֶׁד ִֹּ֥חַה־םוֹיְב 
 םי ִֹּ֕ק ָּתד ֵֵּֽעוֹמ ל ֶׁה ִֹּ֥א ן ֶַ֖כְשִמ־ת ֶׁא׃ 
Le premier jour du premier mois tu dresseras  





 חַת ֶ֖ ֶׁפ י ֵֹּ֕נְפִל ה ִ֑ ָֹּלע ָּה ח ִַ֣בְזִמ ת ֵֶ֖א ה ָָּ֔תַתִ֣ ָּנְוד ֵֵּֽעוֹמ־ל ֶׁה ֵֹּֽא ן ִַּ֥כְשִמ׃ Tu mettras l’autel des holocaustes devant l’entrée 





 ש ֶׁד ִֹ֑חַל ד ִ֣ ָּח ֶׁאְב תיִֶ֖נֵשַה ה ִּ֥ ָּנ ָּשַב ןוֹ ֵׁ֛שאִר ָּה ש ֶׁד ָֹ֧חַב י ִָ֞הְיַו 
 ם ֶַ֖קְוּהן ֵּֽ ָּכְשִמַה׃ 
 ה ֶַׁ֜שֹמ ם ֶׁק ָֹּ֙יַון ָָּ֗כְשִמַה־ת ֶׁא  ן ֵֶ֖תִיַו וי ָָּ֔ש ָּרְק־ת ֶׁא ֹ֙ם ֶׁש ָֹּ֙יַו וי ָָּ֔נ ָּדֲא־ת ֶׁא ֹ֙ןֵתִיַו
׃וי ֵּֽ ָּדוּמַע־ת ֶׁא ם ֶׁקֶָּ֣֖ ָּיַו וי ִ֑ ָּחיִרְב־ת ֶׁא 
 ש ֹֹ֤רְפִיַון ָָּ֔כְשִמַה־לַע ֹ֙ל ֶׁה ֹֹ֙א ָּה־ת ֶׁא  
 ם ֶׁש ַָּ֜יַול ֶׁה ֵֹׁ֛א ָּה ה ִֵּ֥סְכִמ־ת ֶׁא  ה ָּלְע ִ֑ ָּמְלִמ וי ֶ֖ ָּל ָּע 
׃ה ֵּֽ ֶׁשֹמ־ת ֶׁא הֶ֖ ָּוהְי ה ִּ֥ ָּוִּצ ר ֵׁ֛ ֶׁשֲאַכ 
Et il fut le premier mois de la seconde année, le 
premier du mois qu’il fut dressée la Demeure 
Et Moïse dressa la Demeure, il mit ses socles, posa 
ses cadres, mit ses traverses et dressa ses colonnes 
Il étendit la tente sur la Demeure,  
mit la couverture de la tente par-dessus
991
,  




 חַת ֶ֖ ֶׁפ ם ָֹּּ֕ש ה ָָֹּ֔לע ָּה ח ִַ֣בְזִמ ֹ֙תֵאְוד ִֵ֑עוֹמ־ל ֶׁה ֵֹּֽא ן ִַ֣כְשִמ  
 ה ָָּ֔חְנִמַה־ת ֶׁאְו ֹ֙ה ָֹּלע ָּה־ת ֶׁא וי ָָּ֗ל ָּע לַעִַ֣יַו 
׃ה ֵּֽ ֶׁשֹמ־ת ֶׁא הֶ֖ ָּוהְי ה ִּ֥ ָּוִּצ ר ֵׁ֛ ֶׁשֲאַכ 
Il mit l’autel des holocaustes devant l’entrée de  
la Demeure de la Tente de la Rencontre  
et il y offrit l’holocauste et l’offrande,  
comme YHWH l’avait ordonné à Moïse. 
Selon la parole du Seigneur (cf. v. 2), la deuxième année de la sortie d’Égypte, le premier 
jour du premier mois, Moïse dresse la Demeure (v. 17). Il érige en premier le mishkan, avec ses 
socles, ses cadres, ses traverses et ses colonnes, puis il déploie la tente sur la demeure et met par-
dessus la couverture de la tente
992
. Rachi précise : « Il étendit la tente : ce sont les tapisseries de 
poils de chèvres. » En 40,29, l’autel des holocaustes est placé devant l’entrée du sanctuaire. De-
meure et Tente constituent désormais une entité formant un tout et appelée : « la Demeure de la 
Tente de la Rencontre
993
. » Moïse offre au Seigneur l’holocauste et l’offrande à l’entrée de ce lieu 
sacré ; il achève ainsi l’ouvrage (cf. 40,33), selon la parole que le Seigneur lui a adressée. 
L’énoncé « comme YHWH l’avait ordonné à Moïse », ה ֶׁשֹמ־ת ֶׁא ה ָּוהְי ה ָּוִּצ ר ֶׁשֲאַכ, revient 16 fois dans 
                                               
991
 La LXX parle des « courtines », τὰς αὐλαίας en grec, en ajoutant ainsi une précision pour le mot 
général « tente » du texte hébreu : « et il déploya les courtines sur la tente et disposa la couverture de la 
tente sur elle … ». Cf. BA II, L’Exode, p. 375. 
992
 L’expression  הֵסְכִמל ֶׁה ֵֹׁ֛א ָּה , « la couverture de la tente », est un hapax. En Ex 26,14, le Seigneur ordon-
ne à Moïse de confectionner pour la tente une couverture de peaux de béliers teintes en rouge et une 
couverture de peaux de dauphins à mettre par-dessus, dont l’exécution se réalise en 36,19. Cette cou-
verture est encore mentionnée en 35,11 et 39,34 (cf. aussi Nb 3,25 ; 4,8.25).  
993
 Toutefois, dans les quatre derniers versets du chapitre, l’auteur biblique continuera à distinguer la 
Tente de la Demeure. 
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le livre de l’Exode : deux fois au sujet du rituel de la Pâque (12,28.50) ; sept fois994 au chapitre 39, 
où il est question de la confection des vêtements sacrés d’Aaron et encore sept fois995 au chapitre 
40, pour la mise en place de la Demeure. Ce refrain, répété sept fois dans ces deux derniers chapi-
tres du livre et rappelant ainsi le rythme septénaire du récit de la Création, attire l’attention du 
lecteur d’abord sur les vêtements sacrés et glorieux d’Aaron, et ensuite sur le sanctuaire, où de-
meurera la gloire de YHWH. La Demeure de la Tente de la Rencontre,  ַכְשִמדֵעוֹמ־ל ֶׁהֹא ן , est finale-
ment achevée et érigée au milieu du peuple. Elle sera pour les fils d’Israël le lieu de rayonnement 
de la gloire divine. 
- La nuée et la gloire 
Les quatre derniers versets du livre de l’Exode parlent de la nuée venant sur la Tente, puis 
de la gloire de YHWH emplissant la Demeure. Nuée et gloire sont le signe vivant de la consécra-
tion de ce sanctuaire portatif, mais elles sont surtout la manifestation de la présence de Dieu au 
milieu de son peuple : le Seigneur continuera ainsi à conduire les Israélites, à travers le désert, 
dans toutes leurs étapes, jusqu’à la terre de la Promesse.  
Voici ces versets qui couronnent ce deuxième livre de la Bible : 





 סַכְיַון ָּנ ָּע ֶׁה  דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא־ת ֶׁאה ָּוהְי דוֹבְכוּ ן ָּכְשִמַה־ת ֶׁא אֵל ָּמ 
 
  וי ָּל ָּע ןַכ ָּש־יִכ דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא־ל ֶׁא אוֹב ָּל ה ֶׁשֹמ ֹלכ ָּי־ֹאלְון ָּנ ָּע ֶׁה 
ה ָּוהְי דוֹבְכוּ ן ָּכְשִמַה־ת ֶׁא אֵל ָּמ 
 ם ֶׁהיֵעְסַמ ֹלכְב לֵא ָּרְשִי יֵנְב וּעְסִי ן ָּכְשִמַה לַעֵמ ן ָּנ ָּע ֶׁה תוֹל ָּעֵהְבוּ 
  ה ֶׁל ָּעֵי ֹאל־םִאְון ָּנ ָּע ֶׁה וֹתלֹ ָּעֵה םוֹי־דַע וּעְסִי ֹאלְו   
  יִכןַנֲע ה ָּוהְי  יֵניֵעְל וֹב ה ָּלְיַל ה ֶׁיְהִת שֵאְו ם ָּמוֹי ן ָּכְשִמַה־לַע
ם ֶׁהיֵעְסַמ־ל ָּכְב לֵא ָּרְשִי־תיֵב־ל ָּכ 
 
LXT  
Ex 40,34-38  
καὶ ἐκάλυψεν ἡ νεφέλη τὴν σκηνὴν τοῦ 
μαρτυρίου καὶ δόξης κυρίου ἐπλήσθη ἡ σκηνή  
καὶ οὐκ ἠδυνάσθη Μωυσῆς εἰσελθεῖν εἰς τὴν 
σκηνὴν τοῦ μαρτυρίου ὅτι ἐπεσκίαζεν ἐπ᾽ αὐτὴν 
ἡ νεφέλη καὶ δόξης κυρίου ἐπλήσθη ἡ σκηνή  
ἡνίκα δ᾽ ἂν ἀνέβη ἡ νεφέλη ἀπὸ τῆς σκηνῆς 
ἀνεζεύγνυσαν οἱ υἱοὶ Ισραηλ σὺν τῇ ἀπαρτίᾳ 
αὐτῶν  
εἰ δὲ μὴ ἀνέβη ἡ νεφέλη οὐκ ἀνεζεύγνυσαν ἕως 
τῆς ἡμέρας ἧς ἀνέβη ἡ νεφέλη  
νεφέλη γὰρ ἦν ἐπὶ τῆς σκηνῆς ἡμέρας καὶ πῦρ ἦν 
ἐπ᾽ αὐτῆς νυκτὸς ἐναντίον παντὸς Ισραηλ ἐν 
πάσαις ταῖς ἀναζυγαῖς αὐτῶν  
                                               
994
 Ex 39,1.5.7.21.26.29.31 ; cf. une formulation un peu différente en 39,32.42. 
995




 Et la nuée couvrit la tente de la rencontre  
et la gloire de YHWH
996
 remplit la demeure 
35
 et ne put Moïse venir vers la tente de la rencontre 
car la nuée demeurait sur elle  
et la gloire de YHWH remplissait la demeure. 
36
 Et quand s’élevait la nuée au-dessus  
de la demeure les fils d’Israël partaient dans toutes 
leurs étapes. 
37
 Et si la nuée ne s’élevait pas, alors ils ne partaient 
pas jusqu’au jour où elle s’élevait. 
38
 Car la nuée de YHWH sur la demeure pendant le 
jour et un feu était la nuit en elle aux yeux de toute 
la maison d’Israël dans toutes leurs étapes.
 
34
 La nuée recouvrit la tente du témoignage,  
et la tente fut remplie de la gloire du Seigneur. 
35
 Moïse ne put pas entrer dans la tente du témoi-
gnage, parce que la nuée étendait son ombre sur elle 
et que la tente avait été remplie de la gloire du Sei-
gneur. 
36
 Et lorsque la nuée montait de dessus la tente, les 
fils d’Israël levaient le camp, avec leur train997 ; 
37
 mais si la nuée ne montait pas, ils ne levaient pas 
le camp jusqu’au jour où la nuée montait. 
38
 Car la nuée était sur la tente le jour et le feu était 
sur elle la nuit, en présence de tout Israël, dans 
toutes leurs levées de camp.
 
En premier lieu, nous signalons quelques disparités existant entre le TM et la traduction de 
la LXX. Le grec rend l’expression דֵעוֹמ ל ֶׁהֹא, « la tente de la rencontre », par ἡ σκηνὴ τοῦ 
μαρτυρίου, « la tente du témoignage », et le terme ן ָּכְשִמַה, « la Demeure », est traduit simplement 
par ἡ σκηνή, « la Tente » ; ce mot présente une forte ressemblance sonore avec le mot hébreu, car 
il est composé des mêmes consonnes, skn
998
, constituant la racine du substantif mishkan.  
Un deuxième écart dans la traduction, comme on l’a déjà signalé précédemment, concerne 
le verbe ןַכ ָּש, « demeurer », que le traducteur LXX a ici rendu avec ἐπεσκίαζεν. Dans la LXX, 
on compte seulement 4 occurrences de ce verbe. La première apparition est, donc, en Ex 40,35, 
indiquant la nuée, manifestation de la présence divine, qui étend son ombre sur la tente de la ren-
contre. Deux autres occurrences, se retrouvent dans les Ps 90,4 et 139,8, signalant la protection de 
Dieu sur le psalmiste-David, comme une ombre qui le couvre ; la dernière occurrence est en Pr 
18,11, où le traducteur affirme que le patrimoine est pour un homme riche comme une forteresse 
dont la gloire
999
 « fait beaucoup d’ombre1000. »  
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 Les Targoums traduiront « la Gloire de la Shekinah de YHWH » et au v. 38, il est question de « La 
Nuée de la Gloire de la Shekinah ». Sur ce point, cf. D. MUÑOZ LÉON, Gloria de la Shekina en los 
Targumim del Pentateuco, …, p. 112-113. L’emploi du terme Shekinah, comme un substitut de YHWH 
dans ses rapports avec les hommes, était un moyen de préserver la transcendance divine. Cf. Ra-
ymond E. BROWN, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale, pres. all’ed. it. di Carlo Martini, 2a ed., 
Assisi, Cittadella Ed., 1979, p. 46.  
997
 Sur cette divergence de traduction, cf. BA II, L’Exode, note au v. 40,36, p. 377. 
998
 Sur σκηνή, cf. John Pairman BROWN, « 5.3 The tent », in Israel and Hellas, « Beihefte zur Zeitschrift 
für die alttestamentliche Wissenschaft (BZAW), 231 », Berlin, Walter de Gruyter, 1995, p. 177-180. 
999
 Le TM ne mentionne pas la gloire et compare la fortune du riche à un rempart élevé, au moins dans 
son imagination.  
1000
 Cf. BA XVII, Les Proverbes, p. 264-265. 
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Une dernière disparité concerne le verset 38. Le TM a : « la nuée de YHWH [était] sur la 
demeure », là où la LXX traduit : « la nuée était sur la tente ». Cette divergence peut s’expliquer 
« par une vocalisation différente du même texte consonantique, le TM ayant une phrase nominale 




Il faut encore indiquer que le TM parle de 
« toute la maison d’Israël », alors que la LXX a simplement « tout Israël ». 
Si, d’une part, la nuée étend son ombre (LXX) sur la tente de la rencontre, d’autre part, la 
gloire du Seigneur remplit la tente. Un lien très explicite se noue, dans ce passage, entre nuée et 
gloire. Dans le NT, le verbe reviendra dans le récit de la Transfiguration : à la demande de Pierre 
de planter trois tentes, une nuée, que Matthieu est le seul à définir comme « lumineuse » (Mt 17,5 ; 
cf. Mc 9,7 ; Lc 9,34), couvre Jésus, Moïse et Élie. Le troisième évangéliste, contrairement à Mt 
(ἐπεσκίασεν) et Mc (ἐπισκιάζουσα), emploie la même forme verbale d’Ex 40,35, 
ἐπεσκίαζεν, soulignant ainsi l’étroit lien entre les deux passages. Il est aussi le seul à mentionner 
la « gloire » de Moïse et Élie (Lc 9,31) puis celle de Jésus (9,32). Comme déjà dans le récit du 
Sinaï, pour les trois auteurs des synoptiques, la nuée est une manifestation de la présence de Dieu 
et couvre avec son ombre ceux qui se sont réunis sur la montagne. Le verbe se retrouve encore en 
Luc qui, au début de son évangile, a employé le verbe au sujet de Marie. L’Esprit Saint la couvrira 
de son ombre, ἐπισκιάσει1002 σοι (Lc 1,35 ; cf. la même expression en Ps 90,4), pour indiquer 
l’incarnation du Fils par la puissance de l’Esprit. Encore une fois, l’évangéliste relie le verbe au 
mot δόξα, quand à la naissance de Jésus éclate une louange de gloire1003 par l’armée céleste : 
Δόξα ἐν ὑψίστοις θεῷ, (2,14). Comme dans le récit exodique, dans tous ces passages gloire et 
ombre sont reliées ; chez Luc, gloire et ombre désignent l’incarnation et la naissance d’un en-
fant
1004
, le fils du Très Haut. 
La BA commente ainsi l’emploi de ce verbe en Ex 40,35 : 
« “Étendait son ombre (epeskíazen) sur elle” : traduction nouvelle de l’hébreu shākan, “demeu-
rer, rester” (avec homophonie probablement voulue, ici, entre le radical grec – skia – et la raci-
ne hébraïque) ; […]. L’association de ce verset et de Lc 1,35 : “L’Esprit-Saint viendra sur toi, et 
                                               
1001
 « L’addition de kuríou, “du Seigneur”, est attestée dans une partie de la tradition du texte grec. » BA II, 
L’Exode, p. 377-378. 
1002
 Le terme revient une dernière fois en Ac 5,15 dans sa signification littérale d’« obscurcir », « faire de 
l’ombre », avec l’idée populaire que l’ombre de l’apôtre Pierre peut guérir les maladies. 
1003
 Ce point a été souligné par A. M. RAMSEY, La gloire de Dieu …, p. 46-48. Luc n’applique jamais le 
mot δόξα à la passion, mais le terme précède ou suit les passages où il est question de la passion de Jé-
sus (cf. Lc 9,31 ; Lc 19,37). L’expression « sa gloire », appliquée au Christ, est une caractéristique du 
troisième évangile (9,26.32 ; 24,26). Sur le verbe grec, cf. S. SCHULZ, « ἐπισκιάζω » GLNT, vol. XII, 
1979, col. 533-537. 
1004
 La même thématique se retrouvera autrement dans le prologue du quatrième évangile, cf. Jn 1,14. 
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la puissance du Très-Haut te couvrira de son ombre” (episkiásei) a été décisive pour 
l’assimilation typologique de la “tente” à Marie, dès le début de l’ère byzantine1005. » 
- La nuée couvre la tente, la gloire emplit la demeure  
Venons maintenant au sens qui se dégage de ce passage. En Ex 33,9-10, c’est la colonne de 
nuée qui descend et se tient à l’entrée de la tente dressée par Moïse hors du camp ; ici l’auteur 
biblique emploie une autre image : la nuée recouvre la Tente de la Rencontre, comme elle a re-
couvert le mont Sinaï en 24,16
1006
. En effet, comme l’a bien signalé B. Renaud, les versets conclu-
sifs du récit exodique, 40,34-38, font inclusion avec 24,15-18a
1007
. L’auteur biblique a manifeste-
ment voulu mettre en parallèle la descente de YHWH sur le Sinaï avec sa descente sur la Demeure. 
B. Renaud mentionne brièvement les correspondances entre les deux passages : a) la nuée couvre 
la montagne (24,15b.16a) comme elle couvre le sanctuaire (40,34a) ; b) la Gloire de YHWH de-
meure sur la montagne (24,16) ; à la fin du récit, elle emplit la Demeure (40,34b-35b) ; c) le kabod 
apparaît aux yeux des Fils d’Israël comme un « feu dévorant » (24,17), tandis qu’en 40,38 un feu 
est présent dans la nuée aux yeux de toute la maison d’Israël. 
À ces correspondances, B. Renaud ajoute un contraste qui semble être intentionnel : en 
24,18a, Moïse entre à l’intérieur de la nuée, mais, en 40,35, il ne peut entrer dans la Tente de la 
Rencontre, car la nuée demeure sur la Tente et la Gloire divine emplit la Demeure
1008
. L’auteur 
souligne que « ces correspondances manifestes ont clairement une visée théologique : le sanctuai-




Il arrive, entre autres, à la 
conclusion qu’il y a « distinction entre la nuée et la Gloire1010. » En effet, dès le chapitre 16, où 
apparaît pour la première fois dans la Bible la chaîne construite ה ָּוהְי דוֹבְכ, « la gloire de YHWH », 
nuée et gloire sont mises en parallèle. Nous avons déjà commenté les divers passages, où le pro-
cessus de rapprochement de ces deux réalités est mis en œuvre par l’auteur biblique. Pour donner 
une vue d’ensemble des versets où le mot « nuée » est apparié à la gloire, il nous semble opportun 
de les visualiser dans le tableau suivant : 
                                               
1005
 Cf. BA II, L’Exode, p. 377. 
1006
 Cf. à ce sujet, BA II, L’Exode, p. 377. 
1007
 Cf. B. RENAUD, « La formation de Ex 19-40, quelques points de repère », in Pierre HAUDEBERT 
(éd.), Le Pentateuque, débats et recherches, « Lectio divina 151 », Paris, Cerf, 1992, p. 103-104. 
1008
 Rachi s’interroge sur ce verset et commente : « Et Mochè ne peut venir vers la tente d’assignation : Il est 
pourtant écrit ailleurs : « Et à la venue de Mochè vers la tente d’assignation pour parler avec Lui… » (Nb 
7, 89). Vient donc un troisième verset pour les départager : « … car la nuée résidait sur elle », dont on 
déduira qu’aussi longtemps que la nuée se trouvait sur elle, Mochè ne pouvait entrer. Lorsque la nuée 
se retirait, il pouvait entrer et parler avec Lui. » 
1009
 B. RENAUD, « La formation de Ex 19-40, quelques points de repère », …, p. 103-104. 
1010






 ֹ֙הֵנִהְוה ָ֔ ָּוהְי דוֹ ִ֣בְכ ה ֶ֖ ָּאְרִנ ןָּ֣ ֵּֽ ָּנ ָּע ֶׁב  et la gloire de YHWH apparut dans la nuée 
WTT
 Ex 19,9a  
 ֘ךָי ֶׁלֵא א ִ֣ ָּב י ִַ֜כֹנ ָּא ה ֵֹ֙נִה ה ֶָׁ֗שֹמ־ל ֶׁא ה ַ֜ ָּוהְי ר ֶׁמא ֹֹ֙ יַוֹ֒ן ָּנ ָּע ֵּֽ ֶׁה ב ִַ֣עְב 
 
Et YHWH dit à Moïse : « voici je viens vers toi  









ס ִַּ֥כְיַו ר ִ֑ ָּה ָּה־ל ֶׁא ה ֶ֖ ֶׁשֹמ לַעִַּ֥יַו  ןֶָּ֣֖ ָּנ ָּע ֶׁה׃ר ֵּֽ ָּה ָּה־ת ֶׁא 
Et Moïse monta sur la montagne  




ן ֹֹ֤כְשִיַו  ֹ֙ה ָּוהְי־דוֹבְכ  וּה ִֵּ֥סַכְיַו י ַָ֔ניִס ר ִַ֣ה־לַעןֶָּ֣֖ ָּנ ָּע ֶׁה  םי ִִ֑מ ָּי ת ֶׁש ִֵ֣ש
 ךְוֹ ִּ֥תִמ י ִֶ֖עיִבְשַה םוֹ ִּ֥יַב ה ֵׁ֛ ֶׁשֹמ־ל ֶׁא א ָ֧ ָּרְקִיַוןָּ֣ ֵּֽ ָּנ ָּע ֶׁה׃ 
Et la gloire de YHWH demeura sur le mont Sinaï et 
la nuée le couvrit six jours et Il appela Moïse, le 








 ֹ֙ה ָּוהְי ד ֶׁרֵָֹּ֣֤יַון ָָּ֔נ ָּע ֵּֽ ֶׁב ׃ה ֵּֽ ָּוהְי ם ֵֶ֖שְב א ִּ֥ ָּרְקִיַו ם ִ֑ ָּש וֹ ֶ֖מִע ב ִֵּ֥צַיְתִיַו  
Et YHWH descendit dans la nuée et il se tint là avec 




 ס ִַּ֥כְיַוןָּ֣ ֶ֖ ָּנ ָּע ֶׁה  ד ִֵ֑עוֹמ ל ֶׁה ִֹ֣א־ת ֶׁאה ָָּ֔והְי דוֹ ִ֣בְכוּ ׃ן ֵּֽ ָּכְשִמַה־ת ֶׁא א ֵֶ֖ל ָּמ 
Et la nuée couvrit la tente de la rencontre  




 ד ֵָ֔עוֹמ ל ֶׁה ִֹ֣א־ל ֶׁא ֹ֙אוֹב ָּל ה ֶָׁ֗שֹמ ל ִֹ֣כ ָּי־ֹאלְו 
 וי ֶ֖ ָּל ָּע ן ִַּ֥כ ָּש־י ִֵּֽכןִָּ֣֑ ָּנ ָּע ֶׁה ה ָָּ֔והְי דוֹ ִ֣בְכוּ ׃ן ֵּֽ ָּכְשִמַה־ת ֶׁא א ֵֶ֖ל ָּמ 
et ne put Moïse venir vers la tente de la rencontre 
car la nuée demeurait sur elle et la gloire de YHWH 
remplissait la demeure. 
Un premier élément qui émerge de ces textes est le constat que la nuée accompagne tou-
jours la venue de YHWH lui-même, ou l’apparition de sa gloire. On peut apercevoir non seulement 
un rapprochement entre nuée et gloire, mais aussi un déplacement qui s’opère au fil du récit : la 
gloire et la nuée quittent la montagne sacrée pour demeurer au sanctuaire, au milieu des fils 
d’Israël. Ce déplacement a été remarqué par Jean-Louis Ska :  
« “Et la nuée couvrit la tente de la rencontre et la gloire de YHWH remplit la demeure (miškān)” 
(40,34). Le texte est on ne peut plus clair : la nuée couvre la tente et la gloire se trouve à 
l’intérieur de la demeure. Les éléments de la révélation de Dieu au cours du miracle de la mer 
se retrouvent au centre du culte d’Israël. Le Dieu qui habite au milieu du peuple est celui qui l’a 
fait sortir d’Égypte (29,45-46) et c’est ce Dieu-là qu’Israël se doit d’honorer1011. » 
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 Cf. J.-L. SKA, Le passage de la mer, …, p. 106.  
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Mais il faut encore ajouter que le texte biblique décrit la double relation existant entre la 
nuée et la tente, la gloire et la demeure : la nuée couvre la Tente de la Rencontre ou bien demeure 
sur elle, alors que la Gloire de YHWH emplit la Demeure, alors qu’elle demeurait sur le mont Si-
naï. Une des caractéristiques de la nuée est donc de voiler, de couvrir, la montagne et la tente, 
alors que la Gloire, emplissant le sanctuaire, demeure en ce lieu sacré. La nuée manifeste donc la 
présence du Seigneur. YHWH, lorsqu’Il apparaît (cf. 16,10 ; 19,9) ou descend (34,5 ; cf. Nb 12,5), 
se voile dans la nuée, qui devient le signe d’une Présence cachée, d’une Présence ignée : en effet, 
la « nuée de YHWH », chaîne construite très rare
1012
, est sur la Demeure durant le jour, et « un 
feu » est dans la nuée, durant la nuit (cf. 40,38). Le TM dit littéralement : « et un feu était la nuit 
en lui »,  ה ָּלְיַל ה ֶׁיְהִתוֹב  שֵאְו ; le pronom au masculin pourrait se référer soit à la nuée soit à la de-
meure, qui en hébreu sont des noms masculins.  
Le verset semble être porteur d’une double lecture : soit le feu est dans la nuée1013, soit le 
feu est dans la demeure, et sa lueur illumine la nuée qui est sur la tente, signe de la présence glo-
rieuse de YHWH. La correspondance textuelle avec 24,17 où la gloire du Seigneur a l’aspect d’un 
« feu dévorant », m’amène à penser que, dans ce verset clôturant le livre, l’auteur a voulu plutôt 
indiquer la gloire divine, habitant la Demeure sous forme de feu
1014
. Comme le remarque B. Re-
naud, « la nuée voile et manifeste tout à la fois la Gloire, présence lumineuse de Dieu. Elle la pro-
tège des regards impurs ou profanes, mais elle la rend visible aux yeux du peuple élu
1015
. »  
Le passage parallèle de Nb 9,15-16 ne mentionne pas la gloire mais parle uniquement de la 
nuée couvrant le mishkan et ayant l’apparence d’un feu :  
                                               
1012
 On la rencontre encore en Nb 10,34, passage où la nuée de YHWH est sur les Israélites durant le jour, 
quand ils quittent le camp. 
1013
 Cette lecture est corroborée par Nb 9,15-16, texte sur lequel nous allons revenir de suite.  
1014
 C’est ce que souligne G. von Rad : « fra le varie indicazioni [Ex 16,10 ; 29,43 ; Lv 9,6.23s. ; Nb 14,10 ; 
17,7 ; 30,6 etc.] del manifestarsi del k
e
bôd jhwh, quella segnalata in Ex 40,34s. è la più plastica : la nube 
ricopre la tenda, il kābôd riempie l’interno di essa. Quanto alla natura del kābôd stesso, sembra da 
concepire come irradiante sostanza di fuoco. Dal kābôd promana fuoco che incenerisce all’istante la 
vittima predisposta ; Mosé, dopo il suo colloquio con Dio, ha sul volto uno splendore che gli Israeliti 
non possono sostenere. Se si confronta tale descrizione con il manifestarsi del k
e
bôd jhwh nella consa-
crazione del Tempio di Salomone, si rileva come il documento sacerdotale si faccia del k
e
bôd jhwh una 
idea molto più concreta. Mentre là vi è vaga un’indicazione di una nube nel tempio, che impedisce 
l’accesso, qui vi è una netta distinzione fra la nube che avvolge il tabernacolo e il kābôd che ha figura 
di fuoco. Il kābôd non è qui fenomeno temporalesco (la nube infatti non fa parte del kābôd ma sempli-
cemente lo avvolge), bensì un reale manifestarsi della gloria di Dio. » G. VON RAD, « C. kābôd 
nell’Antico Testamento », GLNT, vol 2, tr. italiana, 1966, col. 1365-1366. 
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 ל ֶׁה ֶֹ֖אְל ן ָָּ֔כְשִמַה־ת ֶׁא ֹ֙ן ָּנ ָּע ֵּֽ ֶׁה ה ֹ֤ ָּסִכ ן ָָּ֔כְשִמַה־ת ֶׁא םי ִִ֣קְ ָּה ֹ֙םוֹיְבוּ
׃ר ֶׁק ֵֹּֽב־דַע ש ֵֶ֖א־הֵאְרַמְכ ן ֵׁ֛ ָּכְשִמַה־ל ֵַּֽע הָ֧ ֶׁיְהִי ב ֶׁר ֶַׁ֜ע ָּבוּ ת ִֻ֑דֵע ָּה 
Et au jour où l'on dressa la demeure, la nuée 
couvrit la demeure, vers la tente du témoignage 
et au soir, elle était sur la demeure comme une 
apparence de feu, jusqu'au matin. 
BGT  
Nb 9,15  
καὶ τῇ ἡμέρᾳ ᾗ ἐστάθη ἡ σκηνὴ ἐκάλυψεν ἡ 
νεφέλη τὴν σκηνὴν τὸν οἶκον τοῦ μαρτυρίου καὶ 
τὸ ἑσπέρας ἦν ἐπὶ τῆς σκηνῆς ὡς εἶδος πυρὸς 
ἕως πρωί  
Et le jour où la tente fut dressée, la nuée couvrit la tente, 
la maison du témoignage ; et le soir, il y avait sur la tente 




׃ה ָּלְי ֵּֽ ָּל ש ֵֶ֖א־הֵאְרַמוּ וּנ ִ֑ ֶׁסַכְי ןָּ֣ ֶ֖ ָּנ ָּע ֶׁה די ִָ֔מ ָּת הִ֣ ֶׁיְהִי ן ֵֹּ֚כ 
Ainsi il était constamment; la nuée la couvrait 
et une apparence de feu la nuit 
BGT  
Nb 9,16  
οὕτως ἐγίνετο διὰ παντός ἡ νεφέλη ἐκάλυπτεν 
αὐτὴν ἡμέρας καὶ εἶδος πυρὸς τὴν νύκτα  
Ainsi en fut-il perpétuellement : la nuée la couvrait de 
jour et la forme de feu la nuit. 
Ici la nuée couvre la demeure, mais l’expression en hébreu est étrange : « le tabernacle, 
vers la tente du témoignage », תֻדֵע ָּה ל ֶׁהֹאְל ן ָָּ֔כְשִמַה־ת ֶׁא, Rachi explique ainsi cette formule : « le 
tabernacle, lequel devait servir de tente aux tables du témoignage. » Pour l’auteur du livre des 
Nombres, la nuée, durant la nuit, a donc l’apparence d’un feu au-dessus de la demeure. On ren-
contre encore une chaîne construite très rare, שֵא־הֵאְרַמְכ, se retrouvant uniquement chez Ézéchiel 
(cf. 1,27 ; 8,2) : dans la vision prophétique, l’être à l’apparence d’homme, est « éclatant comme du 
feu », littéralement il est « comme une apparence de feu. » 
- Le verbe אֵל ָּמ et les passages parallèles à Ex 40,34-35  
Revenons maintenant au passage d’Ex 40,34-35. Dans ces versets, gloire et nuée sont étroi-
tement liées au sanctuaire
1016
. L’auteur biblique affirme deux fois que la gloire de YHWH remplit 
la Demeure. Pour la première fois dans le texte biblique, le verbe אֵל ָּמ, « emplir, remplir » (trans.) 
ou « être, devenir plein, rempli, accompli » (intrans.), a comme sujet la gloire divine. La première 
apparition de ce verbe, à la forme impérative du qal, se rencontre en Gn 1,22.28 : il s’agit de 
l’ordre de Dieu aux animaux puis à l’homme et à la femme d’être féconds, de se multiplier et de 
remplir la terre. La même forme verbale d’Ex 40,34-35, אֵל ָּמ, un accompli du qal, se retrouve dans 
d’autres passages bibliques, qui reprennent la même thématique de la gloire emplissant le Temple 
de YHWH : 
                                               
1016
 L’auteur sacerdotal appelle kavod la manifestation divine. Le « kavod, comme l’anan, s’attache au 






 ש ֶׁד ִֹ֑קַה־ןִמ םי ִֶ֖נֲֹהכַה תא ִֵּ֥צְב י ִֹּ֕הְיַו 
ה ֵּֽ ָּוהְי תי ִֵּ֥ב־ת ֶׁא א ֵֶ֖ל ָּמ ןָּ֣ ִּ֥ ָּנ ָּע ֶׁהְו׃ 
 
 ת ֵֶ֖ר ָּשְל ד ִֹּ֥מֲעַל םיִֵׁ֛נֲֹהכַה וּ ָ֧לְכ ָּי־א ֵֹּֽ לְו 
 ןִָּ֣֑ ָּנ ָּע ֵּֽ ֶׁה יִֵּ֥נְפִמ 
ה ֵּֽ ָּוהְי תי ִֵּ֥ב־ת ֶׁא הֶ֖ ָּוהְי־דוֹבְכ א ִֵּ֥ל ָּמ־יִכ׃ 
Et il fut quand sortirent les prêtres hors du sanctuaire,  
et la nuée emplit la Maison de YHWH  
et ne purent les prêtres se tenir pour officier  
à cause de la nuée,  





ןֶָּ֣֖ ָּנ ָּע א ִֵּ֥ל ָּמ תִי ֵַׁ֛בַהְו ה ֵּֽ ָּוהְי תי ִֵּ֥ב 
  ת ֵֶ֖ר ָּשְל דוֹ ִּ֥מֲעַל םיִֵׁ֛נֲֹהכַה וּ ָ֧לְכֵּֽ ָּי־ֹאלְו 
ןִָּ֣֑ ָּנ ָּע ֶׁה יִֵ֣נְפִמ  
םי ִֵּֽהלֹ  א ָּה תי ִֵּ֥ב־ת ֶׁא הֶ֖ ָּוהְי־דוֹבְכ א ִֵּ֥ל ָּמ־י ִֵּֽכ 
 
et la maison fut remplie d'une nuée, la Maison de YHWH, 
et les prêtres ne purent pas se tenir pour faire le service,  
à cause de la nuée,  




 ל ֵָ֔לַפְתִהְל ֹ֙הֹמלְֹש תוֹ ֹ֤לַכְכוּ 
 םִי ַָ֔מ ָּשַה ֵֵּֽמ ֹ֙ה ָּדְרָּ֣ ֵּֽ ָּי ש ֵָ֗א ָּהְו 
 םי ִִ֑ח ָּבְזַהְו ה ֶ֖ ָֹּלע ָּה לַכא ִֹּ֥ תַו 
 א ִֵּ֥ל ָּמ הֶ֖ ָּוהְי דוֹ ִּ֥בְכוּתִי ֵּֽ ָּבַה־ת ֶׁא׃ 
  הִ֑ ָּוהְי תי ִֵ֣ב־ל ֶׁא אוֹ ֶ֖ב ָּל םי ִָ֔נֲה ִֹ֣כַה ֹ֙וּלְכ ֵּֽ ָּי א ֹֹ֤ לְו 
׃ה ֵּֽ ָּוהְי תי ִֵּ֥ב־ת ֶׁא הֶ֖ ָּוהְי־דוֹבְכ א ִֵּ֥ל ָּמ־י ִֵּֽכ
 
Et quand eut achevé Salomon de prier,  
et le feu descendit des cieux  
et dévora l'holocauste et les sacrifices,  
et la gloire de YHWH remplit la Maison.  
Et ne purent pas les prêtres venir dans la Maison de YHWH, 




 תִי ֶַ֖בַל ןי ִִּ֥מיִמ םי ִֵׁ֛דְמ ֵֹּֽע םי ִָ֗בֻרְכַהְו 
 שי ִִ֑א ָּה וֹ ִֹ֣אבְב 
 א ֵָ֔ל ָּמ ןִָּ֣֣ ָּנ ָּע ֶׁהְותי ִֵּֽמיִנְפַה ר ֵֶ֖צ ָּח ֶׁה־ת ֶׁא׃ 
Et les chérubins se tenant à la droite de la maison,  
quand l'homme vint,  
et la nuée remplissait la cour intérieure. 
WTT
 Ez 43,5 
 י ִִ֑מיִנְפַה ר ֵֶ֖צ ָּח ֵּֽ ֶׁה־ל ֶׁא יִנ ֵֹּ֕איִבְתַו ַחוּ ָ֔ר יִנ ִֵ֣א ָּשִתַו 
 הֵֵׁ֛נִהְותִי ֵּֽ ָּבַה הֶ֖ ָּוהְי־דוֹבְכ א ִֵּ֥ל ָּמ׃
 
Et m'enleva l'Esprit et il me fit venir vers la cour intérieure. 




 ֘ןוֹפ ָּצַה רַע ִַ֣ש־ךְ ֶׁר ֵּֽ ֶׁד יִנ ֵַ֜איִבְיַו 
 ֹ֒תִיַבַה יִֵ֣נְפ־ל ֶׁא 
 הִ֑ ָּוהְי תי ִֵ֣ב־ת ֶׁא הֶ֖ ָּוהְי־דוֹבְכ א ִֵּ֥ל ָּמ הֵֵׁ֛נִהְו א ֶׁר ֵֹּ֕א ָּו 
׃יֵּֽ ָּנ ָּפ־ל ֶׁא ל ֶֹ֖פ ֶׁא ָּו
 
Il me fit venir au chemin de la porte du nord,  
en face de la maison  
et je vis et voici, remplissait la gloire de YHWH la maison de 
YHWH et je tombai sur ma face. 
Dans les textes ci-dessus, la gloire de YHWH, qui, en Ex 40,34-35, remplit la Demeure, em-
plit le premier Temple
1017
 construit par Salomon puis le Temple eschatologique contemplé par le 
prophète Ezéchiel. Comme Moïse ne put entrer dans la Demeure, à cause de la gloire divine qui 
l’emplissait, de même les prêtres ne peuvent entrer dans le Temple, débordant de gloire. La gloire 
                                               
1017
 « La tente-Demeure de Yahvé au désert a été pensée en fonction du Temple de Jérusalem, un texte 
comme 1R 8,10.12 correspond évidemment à Ex 40,34-38 (voir aussi 2 Ch 5,13-14 ; 7,1-3). » G. 
AUZOU, De la servitude au service …, p. 211. 
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de YHWH qui s’est manifestée pour la première fois à Moïse au mont Sinaï, demeure désormais au 
milieu d’Israël, peuple choisi du Seigneur, d’abord dans un lieu fragile et itinérant, puis dans un 
temple majestueux, construit par le fils de David. Cette maison bâtie par des mains d’hommes est 
paradoxalement emplie par la Présence divine, que même les cieux des cieux ne peuvent contenir 
(cf. 1R 8,27 ; 2Ch 6,18).  
Mais, par l’infidélité du peuple, la gloire quittera le temple terrestre, pour revenir seulement 
dans le temple futur. Et voici encore deux derniers textes, où l’on retrouve encore la racine אלמ en 
lien avec la thématique de la gloire et de la manifestation du Seigneur. Ces deux passages sont 
intéressants pour notre propos car ils semblent servir de contrepartie à deux versets de la Genèse : 
la terre, à cause de la corruption des hommes, s’est remplie de violence, ס ֵּֽ ָּמ ָּח ץ ֶׁר ֶ֖ ָּא ָּה א ִֵּ֥ל ָּמִתַו (cf. Gn 
6,11.13), alors qu’en Is 6,3, les séraphins, dans le texte de la vocation du prophète, chantent 
qu’elle est pleine de la gloire du Seigneur des Armées.  




 ר ַָ֔מ ָּאְו ֹ֙ה ֶׁז־ל ֶׁא הֹ֤ ֶׁז א ֹ֙ ָּר ָּקְו 
 תוֹ ִ֑א ָּבְצ הִ֣ ָּוהְי שוֹ ֶ֖ד ָּק שוֹ ֵׁ֛ד ָּק ׀שוֹ ָ֧ד ָּק 
א ִֹּ֥ לְמ ׃וֹ ֵּֽדוֹבְכ ץ ֶׁר ֶ֖ ָּא ָּה־ל ָּכ  
Et appelait l'un vers l'autre en disant :  
« Saint, saint, saint YHWH des armées,  




 אוֹ ֹ֙לֲהא ֵֶ֖ל ָּמ י ִִּ֥נֲא ץ ֶׁר ֵׁ֛ ָּא ָּה־ת ֶׁאְו םִי ַָ֧מ ָּשַה־ת ֶׁא ׃ה ֵּֽ ָּוהְי־םֻאְנ
 
N’est-ce pas moi remplissant les cieux et la terre ? 
oracle de YHWH. 
Dans le texte isaïen, la gloire de YHWH n’est plus limitée à la Demeure ou au Temple hiéro-
solymitain, mais remplit la terre entière, alors qu’en Jérémie c’est YHWH lui-même qui remplit les 
cieux et la terre de sa Présence. Pour contrecarrer la violence des hommes emplissant la terre en-
tière, YHWH s’engage en première personne et remplit cieux et terre de sa gloire. 
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- « Je suis venu dans mon jardin » (Ct 5,1) 
La tradition juive, à partir d’un verset du Cantique des cantiques, a construit toute une théo-
rie sur l’éloignement ou le rapprochement de Dieu au sein d’une humanité qui refuse ou accepte 
Sa royauté. Le Midrash Tanhouma affirme que sept générations, d’Adam à Canaan, feront 
s’éloigner la Présence de Dieu, alors que sept générations, d’Abraham à Moïse, ramèneront Sa 
présence sur la terre ; le mishkan, rempli de la gloire divine, constitue « le point d’orgue » de ces 
retrouvailles entre ciel et terre
1018
 : 
« Je suis venu dans mon jardin (Ct 5, 1). Au moment où le Saint, béni soit-Il, créa le monde, Il 
désira avoir une demeure dans les mondes d'en bas, de la même façon qu'Il a une demeure dans 
le monde d'en haut. Il appela Adam et lui donna l'ordre: de tous les arbres du jardin tu mange-
ras, mais de l'arbre de la connaissance du bien et du mal tu ne mangeras pas (Gn 2,16 et 17), 
mais il fauta. Dieu lui dit : voici mon désir, avoir une demeure dans les mondes d'en bas comme 
J'ai une demeure dans les mondes d'en haut. Autre parole: du fait qu'ils fautèrent (Adam et Eve) 
la Présence divine s'éleva jusqu'au premier ciel. Quand Caïn tua Abel, la Présence divine s'éleva 
jusqu'au deuxième ciel. La génération d'Enoch est venue et ils commirent la faute d'idolâtrie, 
comme il est dit (Gn 4,26) "alors on profana le nom de l'Eternel", la Présence divine s'éleva du 
deuxième au troisième ciel. Vint la génération du déluge, et ils dirent à Dieu (Jb 21,14) "ils di-
rent : Dieu, éloigne-Toi de nous", la Présence divine s'éleva du troisième au quatrième ciel. Vint 
la génération de Babel, qui dirent "pourquoi prendra-t-Il seul les mondes d'en haut, pour que 
nous ne gardions que les mondes d'en bas", alors ils dirent (Gn 11,4) "allons, construisons une 
tour". Que fit le Saint, béni soit-Il ? "Il les dispersa de là" (v. 8), la Présence divine s'éleva du 
quatrième au cinquième ciel. Vinrent les Sodomites à propos desquels il est dit (Gn 13,13) : 
"Les habitants de Sodome étaient méchants et pécheurs" – méchants entre eux et pécheurs par 
rapport à l'éthique sexuelle, au meurtre et à l'idolâtrie - la Présence divine s'éleva du cinquième 
au sixième ciel. Vinrent les Philistins qui courroucèrent l'Eternel, la Présence divine s'éleva du 
sixième au septième ciel. […] Quand Abraham apparut et qu'il accomplit de bonnes actions, 
immédiatement la Présence divine descendit du septième au sixième ciel. Isaac vint et présenta 
son cou sur l'autel, la Présence divine descendit du sixième au cinquième ciel. Vint Jacob, la 
Présence divine descendit du cinquième au quatrième ciel. Vint Lévi (le prêtre) et ses actions 
furent belles, la Présence divine descendit du quatrième au troisième. Vint Kéhat, la Présence 
divine descendit du troisième au deuxième ciel. Vint Amram, la Présence divine descendit du 
deuxième au premier ciel. Vint Moïse et il fit descendre la Présence dans le sanctuaire. Quand? 
Au moment de la construction du sanctuaire. Le Saint, béni soit-il, déclara alors : "Je suis venu 





La Demeure est donc le lieu où la Présence de YHWH habite. L’homme choisi pour la réali-
sation du sanctuaire est Moïse ; c’est à son serviteur que le Seigneur a donné l’ordre de bâtir le 
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 Cf. www.akadem.org/medias/documents/demeure-bas-Doc2.pdf  
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mishkan afin de demeurer au milieu des fils d’Israël1020 (cf. 25,8-9) ; et c’est dans le désert, au sein 
d’un peuple exposé à tout danger, que le Seigneur établit sa demeure, devenant ainsi, par la pré-
sence de sa gloire, un Dieu proche : 
« Comme tous les peuples du Proche-Orient ancien, Israël a longtemps cru que son Dieu régnait 
uniquement sur la terre qui était la sienne, c’est-à-dire la terre d’Israël. L’expérience de l’exil a 
modifié cette conception. En s’appuyant, entre autres, sur les réflexions des prophètes Jérémie 
et Ézéchiel, les auteurs de ces chapitres montrent que Dieu vient habiter une tente dans le désert 
et non un temple construit au centre d’un royaume. Le Dieu d’Israël s’accommode donc de 
l’éphémère et du provisoire. Il fait partie du voyage parce qu’il vient demeurer au milieu d’un 
peuple en voyage. Le lieu de sa présence est désormais… le voyage lui-même. “Révolution 
théologique”, la gloire du Seigneur d’Israël vient demeurer au milieu d’un peuple en marche et 
le Dieu éternel vient habiter le temps et l’histoire (Ex 40,34-35.36-38). Il est donc important que 
le peuple lui prépare une “Demeure” digne de lui et se réorganise en fonction de cette “présen-
ce” toute proche1021. »  
Le thème de la Présence de Dieu liée au sanctuaire sera repris par le prophète Ézéchiel au 
moment où le Seigneur conclura avec Israël une alliance de paix, une alliance qui sera pour tou-
jours : 
« et je mettrai mon sanctuaire au milieu d’eux pour toujours ;  
et ma demeure sera auprès d’eux,  
et je serai pour eux Dieu et ils seront pour moi un peuple.  
Et connaîtront les nations que je (suis) YHWH consacrant Israël,  
quand mon sanctuaire sera au milieu d’eux pour toujours ». (Ez 37,26-28).  
Ce texte ne parle pas de la gloire, mais dans les chapitres suivants, le prophète contemple la 
vision de la gloire de YHWH revenant dans le Temple eschatologique.  
En conclusion, « la splendeur d’Adonaï1022», qui emplit la demeure, manifeste et irradie la 
présence de Dieu
1023
 au milieu du peuple d’Israël. À l’intérieure du mishkan, dans le lieu très saint, 
                                               
1020
 La LXX traduit : « Tu me feras un sanctuaire, et je me ferai voir au milieu de vous. » Cf. BA II, 
L’Exode, p. 252. 
1021
 Cf. J.-L. SKA, Bib, 2004/30, p. 27. C’est aspect a été aussi signalé par H.U. VON BALTHASAR : « Dieu 
se présente dans ses manifestations comme quelqu’un qui demeure, qui descend, qui va et vient, finale-
ment qui voyage avec Israël. » La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 45. 
1022
 C’est ainsi que Meschonnic traduit l’expression ה ָּוהְי דוֹבְכ : lorsqu’il est question de l’homme, 
l’auteur rend le terme דוֹב ָּכ par « honneur », quand le mot se réfère à Dieu, il emploie le mot « splen-
deur ». Cf. H. MESCHONNIC, Gloires, traduction des Psaumes, Paris, Desclée de Brouwer, 2001, note à 
Ps 8,6, p. 373. 
1023
 Les versets d’Ex 40,34-38 recevront un développement théologique important chez Origène : « Le 
Père est source de la “gloire”, le Fils étant engendré comme “rayonnement” (cf. He 2,3) de la gloire (In 
Rom, 2,5, PG 14, 881 B) ; la gloire du Christ lui-même est supérieure à celle qui illumine la “tente”, ou 
le visage de Moïse divinisé par la contemplation, d’après Ex 34,24 (In Joh. 32, 328-343). La “nuée” est 
sur l’Église du Dieu vivant, celle des premiers-nés inscrits dans les cieux (cf. He 12,23) ; c’est le Sauveur 
qui est sur cette maison, de telle sorte que “même les prêtres ne peuvent tenir…” (cf. 2 Par 5,14) (In 
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Moïse dépose l’arche1024 de l’alliance contenant les tables avec les Paroles du Seigneur. Le sanc-
tuaire renferme ainsi ce qu’il y a de plus précieux pour les Israélites : les paroles que YHWH a 
consignées à Moïse au Sinaï et c’est par sa Parole, gravée sur des tables en pierre, que le Seigneur 
se rend présent au milieu de son peuple.  
- La Gloire divine, une Présence au milieu des fils d’Israël 
La gloire de YHWH, manifestation de sa présence dynamique
1025
 dans la demeure, ce sanc-
tuaire itinérant des temps du désert, accompagnera les Israélites dans tous leurs déplacements, lors 
du long voyage qui les conduira en Canaan. C’est ce que le Seigneur avait promis en Ex 29,45 : 
« Je demeurerai au milieu des fils d’Israël et je serai leur Dieu ». La gloire emplissant la demeure 
« consacre définitivement cette présence
1026
» : 
« “Marche au milieu de nous, Seigneur”, suppliait Moïse après l’apostasie du veau d’or (Ex 
34,9). Le thème de la présence de Dieu est effectivement un des thèmes fondamentaux de ces 
chapitres. Dieu a choisi d’être présent au milieu de son peuple. Dieu marche au milieu de son 
peuple. Présence décrite à travers un certain nombre d’images (nuée, gloire, tente, arche). Pré-
sence dans une communauté croyante, non seulement par la liturgie mais dans la vie quotidien-
ne. Présence au milieu d’un peuple “saint”, qui participe de la sainteté de Dieu (Lv 19)1027. » 
Nous avons dit plus haut que la LXX traduit l’expression hébraïque  ן ָּכְשִמַה, « la demeure », 
(substantif+article), par ἡ σκηνή, « la tente » (cf. Ex 26,6 ; 40,17.34.35). Dans le NT, le mot 
σκηνή avec article se retrouve uniquement dans le livre des Actes1028 puis dans l’Apocalypse. 
                                                                                                                                         
Rom., p. 226, J. Scherer). Eusèbe de Césarée fait de la “nuée” une figure de la manifestation, sous une 
forme voilée, sous une “ombre”, du Verbe de Dieu, incarné (Dem. 5, 14, 4). […]. Josèphe parle de 
l’effusion d’une douce rosée à travers la nuée, révélant la présence de Dieu à ceux qui la désiraient (AJ 
3, 202-203). L’image de la rosée bienfaisante est associée à la présence du Seigneur en Ps 132,3 et Os 
14,6, notamment. Cyrille l’applique à l’Église issue des nations, temple divin que la nuée remplit, 
comme une rosée spirituelle (cf. v. 34). […]. Le récit de la Transfiguration (Mt 17,5 et parallèles) se ré-
fère manifestement au v. 35 (voir L. Sabourin, Biblical Theology Bulletin, 4, 1974, p. 306). » BA II, 
L’Exode, p. 376-377. 
1024
 Selon M. CARREZ, ce sont les traditions élohistes qui ont lié la manifestation du Kabod à l’arche, cf. 
La gloire de Dieu, …, p. 55-60. 
1025
 « Pour exprimer la présence non matérielle de Dieu, les prêtres et les deutéronomistes parleront res-
pectivement de la gloire (Kabod) et du nom (Shem) de YHWH. Le Dieu qui est présent au milieu de son 
peuple est un Dieu qui échappe à la mainmise de l’homme. » B. RENAUD, « La formation de Ex 19-
40… », p. 104. Selon M. Carrez, le Yahviste est le créateur du motif dynamique du Kébod YHWH, 
c’est-à-dire sa présence agissante et durable au milieu du peuple. Le Kebod YHWH indique la manifes-
tation personnelle de Dieu, le signe de sa présence active et proche. Cf. M. CARREZ, La gloire de 
Dieu…, p. 40-55. 
1026
 Cf. G. VANHOOMISSEN, En commençant par Moïse, …, p. 203. 
1027
 Ibid., p. 199. 
1028
 C’est Étienne qui, dans son plaidoyer devant le Sanhédrin parcourant l’histoire sainte, rappelle la 
tente du témoignage, construite selon le modèle que Dieu avait montré à Moïse.  
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L’auteur de ce dernier livre du corpus néotestamentaire1029, dans la grande vision décrivant la 
Jérusalem céleste qui descend des cieux comme une épouse parée par son époux, entend une voix 
forte venant du trône céleste qui proclame :  
BGT  
Ap 21,3b  
ἰδοὺ ἡ σκηνὴ τοῦ θεοῦ μετὰ τῶν ἀνθρώπων,  
καὶ σκηνώσει μετ᾽ αὐτῶν, καὶ αὐτοὶ λαοὶ αὐτοῦ 
ἔσονται, καὶ αὐτὸς ὁ θεὸς μετ᾽ αὐτῶν ἔσται  
 
Voici la tente de Dieu avec les hommes  
et il demeurera avec eux, et eux seront ses peuples, 
et lui sera Dieu avec eux. 
Et la Jérusalem d’en haut, l’épouse, la cité sainte qui descend d’auprès de Dieu, brille de la 
même gloire de Dieu
1030
, car la gloire de Dieu l’éclaire (cf. 21,11.23). Mais, chose étonnante, le 
voyant de cette révélation ultime ne voit pas de temple dans la ville céleste car « le Seigneur, le 
Dieu Tout-Puissant est son temple, et l’Agneau » (Ap 21,22).  
Au terme de notre enquête dans le livre de l’Exode, nous pouvons affirmer, avec Alonso-
Schökel et Gutiérrez, que la Gloire est donc le signe de la Présence lumineuse de Dieu au milieu 
des hommes :  
« La gloire est la manifestation du Dieu d’Israël, sans forme ni figure. Le mot hébreu kabôd 
connote, dans sa racine, la notion de “poids” ou de volume – comme le latin gravitas –, mais les 
textes de l’AT qui parlent de la gloire du Seigneur la mettent plutôt en relation avec la luminosi-
té ou la splendeur. La lumière est présence totale, unifiante et enveloppante, mais privée de 
forme. Elle n’est ni ronde ni carrée : elle est seulement et uniquement présence. En ce sens, la 
gloire du Seigneur est comme une présence enveloppante, une luminosité extrêmement intense 
sur laquelle l’homme ne peut fixer le regard sans devenir aveugle ou mourir. Si voir la lumière 
veut dire vivre, cesser de voir la lumière signifie mourir. La lumière de la présence de Dieu est 
si aveuglante, que l’homme ne peut la supporter. C’est pour cela qu’il est dit que l’homme ne 
peut voir Dieu et rester en vie
1031
. »  
                                               
1029
 Le NT appliquera le thème de la gloire au Christ et aux chrétiens ; en effet, comme l’affirme Fr. 
Manns, les « Évangiles sont des révélations de la gloire de Dieu. Dès les premières pages l’ange Gabriel 
descend du ciel. À la nativité la gloire du Seigneur entoure les bergers. Au baptême de Jésus et à sa 
transfiguration la gloire accompagne la voix de Dieu. Tous ces signes révèlent que Jésus est le Messie 
de gloire. Cette gloire resplendit encore lors de la Passion, puisqu’une voix divine intervient. Enfin, la 
résurrection manifesta la gloire du Serviteur. » Fr. MANNS, Saveurs bibliques, …, p. 36. 
1030
 On remarque ici un ultérieur lien textuel avec le livre de l’Exode : l’expression ἡ δόξα τοῦ θεοῦ, « la 
gloire de Dieu », revient uniquement en Ex 24,16 ; Is 58,8 et Ap 21,23. Sur les contacts de l’Exode avec 
le dernier livre de la Bible, cf. Daniel SESBOUE, « Exode et Apocalypse », CEv 11, 1975, p. 35-39. 
1031
 Cf. L. ALONSO-SCÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 111. 
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Conclusion du cinquième chapitre 
Nous avons parcouru le deuxième livre de la Bible en nous laissant guider par les 34 occur-
rences de la racine, qui revient 12 fois pour l’adjectif, 10 fois dans les diverses formes verbales, 11 
fois pour le substantif ; à tous ces termes il faut ajouter l’hapax תֻדֵבְכ situé en 14,25. Dans ce long 
parcours, Rachi a été notre compagnon de route.  
Les quatorze premiers chapitres du livre tracent un itinéraire allant du poids à la gloire. Le 
début du livre de l’Exode parle de l’humiliation des fils d’Israël en Égypte (3,7) ; le Seigneur, 
ayant vu leur pénible condition, descend pour les conduire vers des chemins menant à la gloire. 
L’homme choisi pour cette mission est Moïse, qui dit être « lourd » de bouche et de langue, dont 
les mains deviennent « lourdes » dans l’imploration. À cet homme le Seigneur confie une tâche 
« pesante » : sauver son peuple d’une servitude qui est rendue de plus en plus lourde par le Maître 
d’Égypte. Moïse est présenté comme un homme à la lourde et difficile élocution, un homme qui 
ne semble pas être apte à la mission que le Seigneur lui confie. Lourdeur que Dieu lui-même va 
combler. Moïse, fils de Yokébed, porte dans sa chair une pesanteur, que lui-même définit comme 
incirconcision des lèvres : Moïse est malhabile dans l’usage de la parole. Cette lourdeur 
d’élocution pourrait être une limite à sa vie, mais, vécue avec Dieu, qui lui promet : « Je serai 
avec ta bouche », elle va devenir une occasion de vie insoupçonnée. Un homme à la bouche et à la 
langue pesante reçoit la charge de porter à des hommes la Parole du Seigneur. 
Le récit continue parlant de la pesanteur de l’asservissement que Pharaon au cœur lourd fait 
peser sur les fils d’Israël. Mais le cœur de Pharaon est « pesant » et « s’appesantit » toujours plus 
face aux « lourds » fléaux. L’insensibilité du roi égyptien, son entêtement, sont décrits dans le 
récit au moyen de deux racines verbales, indiquant le renforcement, c’est-à-dire le durcissement, 
et l’appesantissement de son cœur. Par l’emploi de ces deux racines verbales, l’auteur biblique 
signale une présence de Dieu. Sa parole et ses actions s’adressent à deux hommes, avec des résul-
tats contrastants : a) Moïse, l’homme à la bouche lourde, va proférer la Torah du Seigneur et 
contempler les arrières de sa gloire ; b) Pharaon au cœur pesant va sombrer, comme une lourde 
pierre, au fond de la mer. Le combat s’engage entre YHWH et Pharaon : le salut d’un asservisse-
ment « accablant » s’opère par l’intervention du Seigneur lors de la dixième plaie et le passage de 
« la pesanteur » et le « renforcement » du cœur de Pharaon à la glorification du Seigneur, lors du 
passage de la mer. Nous avons remarqué, au moment où Pharaon laisse partir Moïse et les Israéli-
tes, le thème du dépouillement et de l’enrichissement, déjà rencontré en Gn 12-13. Comme Abra-




Le mouvement de rapprochement entre la racine דֵב ָּכ et קַז ָּח s’accomplit au chapitre 14 où 
apparaît, pour la première fois dans la Bible, une forme du verbe דֵב ָּכ à l’inaccompli du niphal : je 
me glorifierai. Le chapitre 14, avec le suivant, constituent une charnière dans le livre de l’Exode. 
Le Seigneur se glorifie contre Pharaon et toute son armée (Ex 14,4.17.18). Le poids de YHWH 
l’emporte sur le durcissement et l’appesantissement du cœur de Pharaon et de ses sujets. Deux 
sortes de pesanteur s’affrontent ici : d’une part un poids qui mènera au fond de la mer et, d’autre 
part, un poids qui éclatera en gloire. La perspective théologique du chapitre 14 peut être ainsi ré-
sumée : il s’agit de la glorification du Seigneur contre la pesanteur de Pharaon et son armée. Le 
Seigneur par son action de poids, par son agir glorieux, par l’éclat de sa gloire, va révéler qui Il est 
aux yeux des Egyptiens. Le verbe דֵב ָּכ, dans sa première apparition à la conjugaison niphal, mar-
que le passage de la pesanteur du cœur de Pharaon à la glorification de YHWH. Ce jeu de vocabu-
laire alourdir/glorifier pose entre autres la question du pouvoir pesant qui écrase et asservit, et le 
poids de la gloire de YHWH, qui libère de la servitude, engendrant un peuple à la liberté et à la 
responsabilité. Une deuxième question surgit : qui est le vrai roi, Pharaon ou YHWH ?  
La victoire du Seigneur ratifie sa royauté : YHWH est le Sauveur du peuple et le Souverain 
de l’histoire. Le Seigneur se glorifie en menant avec pesanteur les roues des chars des Égyptiens. 
Rachi relie la pesanteur des roues à l’appesantissement du cœur de Pharaon et de ses serviteurs. 
Nous avons constaté que l’auteur mène ici son jeu de mots à l’extrême : par la pesanteur des 
roues, qui entraîne la défaite de l’armée pharaonique, se réalise l’éclatement du poids de gloire de 
YHWH. C’est la pesanteur des Égyptiens et de leur chef qui les conduira au fond de la mer. Le 
salut d’Israël coïncide avec la manifestation de gloire de YHWH aux yeux des Égyptiens. La pre-
mière manifestation de la glorification du Seigneur est le salut de son peuple : la gloire de YHWH 
est éminemment une gloire qui sauve. 
Nous avons ensuite dédié quelques pages au chapitre 15, constatant que le thème de la gloi-
re est un leitmotiv du cantique grec. Le chant de Moïse, répété par Myriam et les femmes, annon-
ce, entre autres, les lieux où se manifestera la gloire divine : la montagne de Dieu et le lieu saint. 
Dans cet hymne, la gloire de YHWH est associée à la royauté divine : le Seigneur régnera pour 
toujours et à jamais. 
La marche au désert du peuple est marquée par la première mention de la gloire de YHWH 
qui apparaît lorsque Dieu fait don de la manne à son peuple nouveau-né. La manne comparée à 
une pluie descendant du Ciel semble être une manifestation de la gloire divine. Pour combler un 
manque de nourriture, Dieu donne un pain venant des cieux et fait voir aux Israélites sa gloire 
dans la nuée. Cet aliment est un don, mais aussi une mise à l’épreuve : il s’agit d’un aliment ajusté 
à la faim de chacun, qui est aussi une limite à l’accumulation. Avec ce don, Israël expérimente 
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encore une fois l’intervention salvifique du Seigneur : la gloire de YHWH c’est aussi nourrir son 
peuple.  
Dans les chapitres qui suivent, Moïse est de nouveau mis sous le signe de la pesanteur. En 
Ex 17,12 et 18,18, le texte revient sur la lourdeur de Moïse, en parlant des mains pesantes et de la 
pesante tâche que le Seigneur lui a confiée. Les mains de Moïse de pesantes deviennent confiantes 
dans la prière ; l’attitude corporelle de Moïse, avec ses mains tendues vers le Ciel, manifestant sa 
prière confiante à Dieu, devient pour les Israélites un signe de salut et de victoire sur les ennemis. 
Le chapitre 18 montre Moïse, devenu chef d’un peuple pesant, aidé par son beau-père Jéthro dans 
la lourde tâche de gouverner Israël sans s’épuiser. Nous avons rapproché le passage d’Ex 18,18 à 
Nb 11,14, où il sera question du partage de l’Esprit sur soixante-dix Anciens, qui aideront Moïse 
dans la tâche de gouverner ce peuple si pesant. 
Dans la partie consacrée à la grande théophanie au Sinaï, nous nous sommes intéressés à la 
mention de la nuée « pesante », dernière apparition de l’adjectif דֵב ָּכ dans le livre. Cette nuée pe-
sante signale la présence de Dieu et de sa gloire, tout en voilant sa splendeur. Dieu se drape dans 
un manteau d’épais nuages, mais également dans un manteau de lumière (Ps 104,2). La nuée, qui 
est déjà apparue en Ex 13-16 sous forme de colonne guidant les Israélites, va peu à peu être rap-
prochée de la gloire. Nuée et gloire convergent pour indiquer une seule réalité : la présence du 
Seigneur au milieu de son peuple. La nuée dévoile la richissime présence de YHWH. Ce mouve-
ment de rapprochement va s’opérer tout au long des chapitres 16-40 et, à la fin du livre, gloire et 
nuée signalent la présence divine dans la tente de la rencontre. La présence de YHWH devient donc 
visible dans et par ce mystérieux nuage : le Seigneur descendra en fait dans la nuée pour parler 
avec son élu (19,11 ; cf. 34,5). La nuée pesante, symbole de la gloire de YHWH, apparaît le troi-
sième jour au matin : c’est le temps de la gloire, le temps de Dieu. En Ex 19,16, apparaît donc une 
pesanteur bien différente de la pesanteur de Pharaon. Une nuée pesante qui descend d’en haut, une 
nuée qui révèle la présence et le poids du Très-Haut. Présence « pesante » du Seigneur au sein de 
son peuple, YHWH se révèle à travers une réalité visible, tout en restant inaccessible. Moïse monte 
sur la montagne de Dieu, où il rencontre le Seigneur dans la nuée. La nuée pesante est donc une 
nuée glorieuse, manifestant la présence de Dieu à son peuple qui va devenir le « bien propre » du 
Seigneur. Dans des livres plus tardifs, on assiste à une assimilation de la Sagesse avec la nuée (Sg 
10,17 ; Si 24,3-4) : signe de la présence divine, elle est un abri pour protéger le peuple. 
362 
 
Dans les chapitres suivants, le Seigneur appelle de nouveau Moïse à gravir la montagne et, 
durant quarante jours de compagnonnage, YHWH lui donne des prescriptions détaillées pour la 
construction du sanctuaire. Le Seigneur décrit le modèle de la Demeure, selon lequel Moïse réali-
sera le sanctuaire portatif du désert. Ce lieu sera consacré par la gloire de YHWH. Dans ce sanc-
tuaire, le Dieu d’Israël demeurera au milieu de son peuple. La construction du sanctuaire, de la 
tente de la rencontre semble bien être la réponse à la question des Israélites à la sortie d’Égypte : 
« Est-ce que YHWH est-il au milieu de nous, ou pas ? » (Ex 17,7). Si le Seigneur ordonne à Moïse 
de construire un sanctuaire, c’est qu’Il désire demeurer au milieu des fils d’Israël. La Demeure, la 
tente, le sanctuaire constituent le lieu de sa Présence sur terre. 
Le séjour de Moïse sur la montagne du Sinaï est trop long pour le peuple, qui demande à 
Aaron de construire un veau d’or. Après la faute, Moïse va intercéder encore une fois auprès de 
Dieu en faveur du peuple idolâtre, en Lui demandant de continuer à marcher avec le peuple. C’est 
dans ce contexte que Moïse demande à voir la gloire de YHWH, dont il ne verra que les arrières. 
Moïse, ce fils de Yokébed, dont le nom signifie « YHWH est gloire/poids », rencontre le Dieu des 
Pères dans le feu et une nuée « pesante ». Cet homme, qui a appris, peu à peu, le langage du Sei-
gneur et qui devient médiateur d’une Parole, lui qui a osé demander à Dieu « quel est ton nom ? », 
osera encore demander : « fais-moi voir, s’il te plaît, ta gloire ». Le passage de la gloire de YHWH, 
avec le cortège de ses vertus, marquera le visage de cet homme qui en portera les signes lumineux. 
Dans ce texte, nous avons remarqué que le terme « ta gloire », ou « ma gloire », est en scriptio 
defectiva presque pour signaler que la manifestation de la gloire divine reste quelque chose 
d’ineffable et que l’homme ne peut l’appréhender dans toute sa plénitude. La gloire de Dieu 
s’offre à l’homme, sous un mode mystérieux, elle cache le mystère de Dieu, au moment même où 
elle n’en dévoile qu’une infime partie. La gloire divine se manifeste en s’adaptant aux yeux de 
l’homme, même lorsqu’il s’agit de Moïse, dont Dieu fait son intime. Moïse portera sur son visage 
un reflet de la gloire divine ; le rayonnement de son visage est rendu en grec avec le vocabulaire 
de la gloire : le visage de l’élu de Dieu est devenu « glorieux » (Ex 34,29b).  
Descendant de la montagne de Dieu, Moïse porte aux Israélites la Parole et la Lumière de 
Dieu. Marqué par la gloire divine, il mettra en œuvre les travaux pour la construction du sanctuai-
re. Lorsque la construction de la Demeure est achevée, la nuée et la gloire quittent la montagne du 
Sinaï pour demeurer désormais au sanctuaire, au milieu des fils d’Israël. YHWH, qui remplit de sa 
Présence les cieux et la terre, daigne habiter dans un sanctuaire provisoire, une humble tente, cons-
truite par la main des hommes.  
363 
 
Nous avons cité, à ce propos, un texte du Midrash Tanhouma affirmant que sept généra-
tions, d’Adam à Canaan, ont fait s’éloigner la Présence de Dieu, alors que sept générations, 
d’Abraham à Moïse, ramèneront Sa présence sur la terre. Le mishkan, rempli de la gloire divine, 
constitue le point d’orgue de ces retrouvailles entre ciel et terre.  
Le prologue de Jean fera allusion à la tente du désert, lorsqu’il mentionnera l’incarnation du 
Verbe éternel, venu habiter parmi les hommes et l’auteur de l’Apocalypse reprendra le thème de la 
tente pour désigner la Jérusalem d’en haut : en elle, le Seigneur demeurera à jamais au milieu des 
peuples et la ville brillera de la gloire même de Dieu. 
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Chapitre 6. Les chemins du דוֹב ָּכ : les Psaumes 
1. La racine דבכ dans le livre des Psaumes 
Introduction 
L’auteur du récit exodique a décrit, tout le long du livre, le compagnonnage de Moïse avec 
le Seigneur. Le Dieu d’Israël a choisi un homme dont la caractéristique est la lourdeur dans 
l’élocution, pour faire éclater son propre poids et se glorifier contre le roi égyptien au cœur pesant. 
Moïse, qui s’est exposé à l’amitié avec Dieu, devenant ainsi son intime, va proférer la Loi, reçue 
de Dieu lors du long séjour à la montagne du Sinaï, et refléter sur son visage la gloire dont il a 
contemplé les arrières. Mais Moïse est aussi l’homme à qui YHWH a montré le sanctuaire, lui 
confiant la tâche de bâtir ce lieu saint où la gloire divine va demeurer au milieu des Israélites.  
Cette expérience lumineuse de Moïse ne reste pas son privilège personnel, elle est offerte à 
tous les enfants d’Israël : à la Tente de la Rencontre, puis au Temple hiérosolymitain, les Israélites 
pourront contempler la gloire de YHWH, qui, demeurant dans ces lieux saints, se rend proche, 
« voisine
1032
», de son peuple. Comme jadis Moïse à la montagne de Dieu, l’Israélite viendra au 
Temple pour contempler Dieu, pour s’ouvrir à la présence du Seigneur trois fois saint et être illu-
miné par Sa présence. Le psalmiste affirmera : « ceux qui ont regardé vers Lui resplendiront » (cf. 
Ps 34,6). Luis Alonso-Schökel et Guillermo Gutiérrez parlent de ce resplendissement, marque 
d’une contemplation, d’une ouverture progressive à la présence de Dieu offerte désormais à tous :  
« Si nous nous exposons à sa présence, dans une espèce de nudité spirituelle et de silence 
nous serons irradiés. Voilà jusqu’où semble atteindre la splendeur de la gloire de Moïse. […] 
Mais ce qui fut le privilège exclusif de ce grand personnage est maintenant proposé à toute la 
communauté. On pourrait parler d’une espèce de démocratisation de l’expérience du Sei-
gneur. Maintenant tous peuvent être comme Moïse. Le Seigneur n’est pas limité à la Tente de 
la Convocation, mais habite de manière permanente dans le Temple, au milieu du peuple. Il 
faut aller au Temple, entrer dans ses vestibules et contempler une présence. Et quiconque la 
contemplera réellement irradiera comme Moïse. Cette expérience historique, unique et singu-
lière, devient une figure exemplative
1033
.»  
En effet, la tradition de l’Exode a nourri l’expérience de vie de tout un peuple ; elle s’est re-
flétée dans la méditation prophétique, elle a inspiré la prière d’Israël et le Psautier remémore, à 
plusieurs reprises, le récit de la sortie d’Égypte et du séjour au désert (cf. par ex. Ps 78,12-20 ; 
99,6-8 ; 105,24-45 ; 106,7-23). En outre, dans le Psautier, un psaume est attribué à Moïse ; il a 
                                               
1032
 H. MESCHONNIC, se fondant sur une des significations du verbe ןַכ ָּש, « être voisin de », définit la 
chekhina : « le voisinage du divin ». Cf. Gloires, traduction des Psaumes, Paris, Desclée de Brouwer, 
2001, p. 371. 
1033
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 116-117. 
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comme titre la mention suivante : םיִהלֹ  א ָּה־שיִא ה ֶׁשֹמְל ה ָּלִפְת, « prière de Moïse, homme de Dieu » 
(Ps 90,1). Cette même appellation apparaît pour la première fois en Dt 33,1 et, toujours au sujet de 
Moïse, on la rencontre encore en Jg 14,6 ; 1Ch 23,14 et Ez 3,2
1034
. À la conclusion de cette prière, 
qui présente Moïse comme « modèle d’intercesseur1035», le psalmiste demande au Seigneur de 
manifester sa splendeur également aux fils de ses serviteurs (Ps 90,16). Le terme ר ָּד ָּה, « splen-
deur », revient 13 fois dans les psaumes, indiquant l’éclat du fils d’adam (Ps 8,6), la splendeur du 
roi-messie (Ps 21,6 ; 45,4-5 ; 110,3), mais aussi la majesté et la gloire de Dieu
1036
 (Ps 96,6 ; 
104,1 ; 111,3 ; 145,5.12) ; à la fin du livre, il sera question de l’honneur et de la gloire, de tous les 
fidèles (Ps 149,5.9). Il est fort possible que, dans ce psaume attribué à Moïse, le psalmiste rappelle 
une manifestation divine et, pour cela, on pourrait énoncer l’hypothèse qu’il s’agit d’une évoca-
tion de la glorieuse théophanie du Seigneur au Sinaï
1037
. 
Par ces multiples liens entre le récit exodique et le chant des psaumes, nous nous tournons 
maintenant, après avoir exploré le vocabulaire de la racine דבכ dans le livre de l’Exode, vers le 
Sêphér Tehillîm, le livre des « Gloires
1038
», texte qui a recueilli la louange de gloire qu’Israël a 
adressée au Seigneur. Dans les pages qui vont suivre, nous n’aborderons pas une étude exhaustive 
de la thématique de la gloire développée dans le Psautier. Ce serait là un sujet trop vaste qui pour-
rait fournir bien des éléments à une recherche doctorale ultérieure. Ce qui nous intéresse, dans le 
cadre de notre enquête, est de voir si les aspects caractéristiques de la racine דבכ, découverts jus-
qu’à présent, se retrouvent également dans le livre des Psaumes et si des éléments nouveaux s’y 
ajoutent. Notre intention n’est pas d’offrir ici une exégèse de différents psaumes où apparaît la 
racine דבכ, mais plutôt celle de jeter un regard sur l’ensemble des occurrences dans ce livre, pour 
découvrir le sens profond dont elles sont porteuses. Nous nous intéresserons donc surtout aux 
versets comportant les occurrences de cette racine. Il s’agira d’un regard transversal1039, à la lu-
                                               
1034
 Dans la Bible, d’autres personnages sont appelés « homme de Dieu » ; par ex., les prophètes Samuel 
(cf. 1S 9,10), Élie (cf. 1R 17,18, …) et Élisée (2R 4,7, ...) ; le roi David (2Ch 8,14 ; Ne 12,24.36).  
1035
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, « Lectio Divina, 211 », Paris, Cerf, 2006 p. 845. 
1036
 Ibid., p. 852. 
1037
 Vesco commente ainsi ce verset : « en demandant que la splendeur de Dieu accompagne son action, 
le psalmiste évoque une théophanie ou tout au moins une manifestation visible de la puissance de 
Dieu. » Ibid., p. 852. 
1038
 C’est le titre que Meschonnic donne à sa traduction du livre des psaumes. Cf. H. MESCHONNIC, 
Gloires, traduction des Psaumes, …, 2001. L’expression Sêphér Tehillîm apparaît déjà dans le manuscrit 
4Q491, fragm. 17,4, retrouvé dans la grotte 4 de Qumran ; le mot tehillîm « propose de rendre gloire à 
Dieu ». Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 44. 
1039
 A. Wénin parle de « lignes thématiques transversales » qui traversent les Psaumes, contribuant à 
donner au Psautier la physionomie d’un livre cohérent. Cf. « Le Psautier comme livre. Quelques si-
gnes d’unification. », in Jean-Marie AUWERS, Elena DI PEDE et al., Psaumes de la Bible, psaumes 
d’aujourd’hui, « Lire la Bible 170 », Paris, Cerf, 2011, p. 62. 
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mière du vocabulaire se déployant de la racine דבכ, qui aimerait déceler des « harmoniques » 
concourant à tisser une théologie de la gloire propre au livre des Tehillîm
1040
. Probablement cette 
approche est-elle inusuelle et peu conforme à ce qui se fait habituellement dans le cadre de l’étude 
des Psaumes, mais il nous semble très approprié de suivre le déploiement de la racine et de nous 
laisser conduire par ce thème, qui traverse plusieurs psaumes
1041
. Notre but est d’acquérir, en effet, 
un aperçu global de l’emploi de la racine dans ce livre, le Psautier, « dont la forme même est por-
teuse d’une intention théologique1042» et qui est « conçu comme un corpus littéraire cohérent1043. »  
Il s’agit en définitive de constater si la cohérence du vocabulaire de la gloire, découverte 
jusqu’à présent – par exemple : le mouvement d’abaissement et d’exaltation, le lien de sens que 
l’auteur biblique opère entre les significations de poids et de gloire, et d’autres aspects propres à la 
racine –, se retrouve également dans le livre des Psaumes, ce recueil poétique qui est, en définiti-
ve, un chant polyphonique à la gloire de Dieu
1044
. En effet, le choix même du mot tehillîm « com-
me titre général du livre met l’accent sur le contenu théologique de la louange » ; l’emploi même 
de ce mot « propose de rendre gloire à Dieu
1045
. » 
                                               
1040
 Pour une exégèse plus détaillée de chaque psaume, dont il sera question dans cette étude, je renvoie 
le lecteur aux ouvrages de J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1 et 2, « Lectio Divina, 210-211 », Paris, 
Cerf, 2006 ; G. RAVASI, Il libro dei Salmi. Commento e Attualizzazione, vol. 1-3, « Lettura pastorale 
della Bibbia, 12, 14, 17 », Bologna, Ed. Dehoniane (EDB), 1981, 1983, 1984. Pour un aperçu global des 
lignes théologiques se dégageant du Psautier, cf. É. BEAUCAMP, « Psaumes, II. Le Psautier : Théolo-
gie », DBS, vol. IX, 1979, col. 166-187. Voir aussi : Claude COULOT, René HEYER, Jacques JOUBERT, 
Les Psaumes. De la liturgie à la littérature, Presses Universitaires de Strasbourg, 2006 ; R. ALTER, 
« Formes de foi dans les Psaumes », L’art de la poésie biblique, …, p. 155-186 ; J.-M. AUWERS, La com-
position littéraire du Psautier. Un état de la question, « Cahiers de la Revue Biblique 46 », Gabalda, 
2000 ; P. BEAUCHAMP, Psaumes nuit et jours, Paris, Seuil, 1980. Cf. aussi L. ALONSO SCHÖKEL, Ma-
nuel de poétique hébraïque, « Le livre et le rouleau 41 », Bruxelles, Éd. Lessius, 2013. 
1041
 Le Psautier a été considéré, déjà à Qumran, comme un livre ayant son unité ; le livre a été organisé 
par un ou plusieurs rédacteurs finaux. Si un des critères d’organisation des psaumes est thématique 
(plusieurs psaumes ont été regroupés par thèmes et traitent de sujets similaires), il est fort probable 
qu’un thème comme celui de la gloire a été l’objet de la réflexion croyante des auteurs et des rédac-
teurs du Sêphér Tehillîm. Pour l’hypothèse concernant le Psautier considéré comme un livre, cf. J.-L. 
VESCO, « L’approche canonique du psautier », RT XCII (1992), p. 482-502.  
1042
 Cf. J.-M. AUWERS, La composition littéraire du Psautier. …, p. 5. 
1043
 Ibid., p. 6. 
1044
 Selon M. Carrez, les Psaumes offrent une récapitulation des divers éléments du Kebod Yahvé des 
origines au Judaïsme, dans une assez grande unité : « Cela vient du fait que le langage hymnique, de 
par sa nature, perd en précision ce qu’il gagne en poésie et offre ainsi l’avantage de ne rapporter que 
l’essentiel. » M. CARREZ, La gloire de Dieu …, p. 112-113. Dans la partie de sa dissertation dédiée aux 
Psaumes, l’auteur souligne le rôle du Kebod Yahvé 1) lorsqu’il assiste le croyant, 2) lorsqu’il entre 
dans son sanctuaire, 3) comme intervention puissante de Dieu, 4) comme guide du peuple, 5) dans la 
pensée universaliste. Cf. p. 113-124. 
1045
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 44. 
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Les occurrences de la racine דבכ dans les Psaumes 
La racine דבכ est bien représentée1046 dans le Psautier. En 42 psaumes, on compte 64 occur-
rences au total du substantif, des formes verbales, de l’adjectif, ainsi réparties: 
- dans le premier livre (Ps 1-41), le mot est employé 18 fois, le verbe 4 fois et 1 fois l’adjectif ;  
- dans le deuxième livre (Ps 42-72), le substantif revient 11 fois et le verbe 3 fois; 
- dans le troisième livre (Ps 73-89), nous comptons 4 fois le nom et 3 fois le verbe ; 
- dans le quatrième livre (Ps 90-106), 8 fois revient le nom et une fois le verbe ; 
-  dans le cinquième et dernier livre (Ps 107-150), on rencontre le terme « gloire » 10 fois et 
une dernière fois le verbe. 
- Deux substantifs : דוֹב ָּכ et ה ָּדוּבְכ 
Dans le livre des Tehillîm, le substantif דוֹב ָּכ apparaît 51 fois1047 ; en effet, ce livre biblique 
comporte la plus haute fréquence de ce terme
1048
. Le mot désigne, 49 fois (7x7), la gloire de Dieu 
et celle de son messie, et 2 fois la gloire, c'est-à-dire la richesse qu’un homme accumule, mais 
qu’il ne peut pas emporter avec lui au moment de sa mort (cf. Ps 49,17-18). Plénitude donc de la 
gloire de YHWH et de son Oint, inanité de la gloire éphémère de l’homme. Dans sa forme à l’état 
absolu, le mot est employé 13 fois ; en voici les occurrences :  
- וּהֵרְטַעְת ר ָּד ָּהְו דוֹב ָּכְו, « et de gloire et de splendeur, tu le couronnes » (Ps 8,6) ; 
- ֹזע ָּו דוֹב ָּכ ה ָָּ֗והיַל וּב ָּה, « donnez à YHWH gloire et force » (Ps 29,1 et 96,7) ;  
- דוֹב ָּכ רֵמֹא וֹלֻכ וֹל ָּכיֵהְבוּ, « et dans son palais, tout ce qui est à lui, dit : gloire1049» (Ps 29,9) ; 
- דוֹב ָּכ ךְָר ֶׁמַזְי, « je psalmodie pour toi la gloire » (Ps 30,13)1050 ;  
- וֹת ָּלִהְת דוֹב ָּכ וּמיִש, « placez gloire en sa louange »1051, (Ps 66,2) ; 
- יִנֵח ָּקִת דוֹב ָּכ רַחַאְו, « et derrière la gloire tu me prendras » (Ps 73,24) ; 
- ןֵתִי דוֹב ָּכְו ןֵח, « grâce et gloire il donne » (Ps 84,12) ; 
                                               
1046
 Sur le sujet, cf. la synthèse de D. MUÑOZ LÉON, Palabra y Gloria …, p. 88-94. 
1047
 Dans la LXX on compte, au contraire, 56 occurrences de δόξα ; on rencontre le mot également en 
Ps LXX 16,15 ; 20,6 ; 48,15 ; 67,35 ; 70,8 ; 111,3 ; 149,9 ; le traducteur a rendu ainsi les termes hébreux 
suivants : ה ָּנוּמְת, « image » ; דוֹה, « splendeur » ; ֹזע, « force » ; ת ֶׁר ֶׁאְפִת, « beauté, gloire » ; ר ָּד ָּה, « splen-
deur ». 
1048
 Il est suivi d’Is (38x), puis d’Ez (19x), Pr (16), Ex (11x), 2 Ch (11x) ; cf. tableau des occurrences p. 502. 
1049
 J’adopte ici la traduction de H. Meschonnic. 
1050
 Meschonnic traduit : « pour que l’honneur te mette en chanson ». 
1051
 Je suis ici la traduction proposée par J.-L. Vesco, qui propose ces interprétations : « “placez gloire en 
sa louange”, littéralement : “placez gloire sa louange”. On peut comprendre : “rendez sa louange glo-
rieuse” ou “rendez-lui une louange glorieuse” ou “glorifiez-le avec votre louange” ou “donnez-lui la 
gloire de sa louange” ou “rendez avec gloire sa louange”. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, no-
te 1, p. 575. 
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- וּנֵצְרַאְב דוֹב ָּכ ֹןכְשִל, « pour que la gloire habite dans notre pays » (Ps 85,10) ; 
- דוֹב ָּכְב םוּר ָּת וֹנְרַק, « sa corne se dresse avec gloire » (Ps 112,9) ; 
- דוֹב ָּכ ןֵת ךְָמִשְל־יִכ, « mais à ton nom donne gloire » (Ps 115,1) ; 
- ה ָּוהְי דוֹבְכ לוֹד ָּג יִכ, « car grande est la gloire de YHWH », (Ps 138,5) ; 
-  םיִדיִסֲח וּזְלְעַידוֹב ָּכְב , « exultent les fidèles dans la gloire » (Ps 149,5). 
Dans la majorité des occurrences, le mot revient dans des locutions à l’état construit, soit 
comme nom régissant (nomen regens), soit comme nom régi (nomen rectum). Il est associé à des 
pronoms possessifs ou étroitement lié à d’autres noms, formant ainsi un « bloc compact1052» ex-
primant une construction au génitif. Voici une synthèse de ces occurrences : 
- יִדוֹבְכ, « ma gloire », revient 7x (Ps 3,4 ; 4,3 ; 7,6 ; 16,9 ; 57,9 ; 62,8 ; 108,2) ; en 3,4 le mot 
désigne le Seigneur et, en 4,3 ; 7,6 ; 16,9 ; 57,9 ; 62,8, il semble indiquer plutôt le psalmiste 
ou le messie ; en 108,2, il pourrait indiquer soit le Seigneur soit le messie ; 
- ךָ ֶׁדוֹבְכ, « ta gloire », se rencontre 6x (Ps 26,8; 57,6.12 ; 63,3 ; 102,16 ; 108,6) ; l’expression 
« ta gloire » désigne uniquement la gloire de Dieu (YHWH en 26,8 et 102,16 et Elohim dans 
les autres occurrences) ; 
- וֹדוֹבְכ, « sa gloire », cette expression revient 8 fois (Ps 21,6 ; 49,18 ; 72,192x ; 96,3 ; 97,6 ; 
102,17 ; 113,4) ; elle désigne : le roi messie en 21,6 ; l’opulence, la fortune d’un homme, qui 
s’enrichit, en 49,18 ; la gloire de YHWH en 72,19 ; 96,3 et 97,6 ; en 102,17, le Seigneur rebâtit 
Sion et y apparaît dans sa gloire ; la gloire de YHWH qui est au dessus du ciel, en 113,4 ; 
- לֵא־דוֹבְכ, « la gloire de Dieu » (Ps 19,2) ; 
- דוֹב ָּכַה ךְ ֶׁל ֶׁמ, « le roi de la gloire » (5x : Ps 24,7-10) ; 
- דוֹב ָּכַה־לֵא, « le Dieu de la gloire » (Ps 29,3) ;  
- וֹמְש דוֹבְכ, « la gloire de son nom » (3x : Ps 29,2 ; 66,2 ; 96,8) ; en 29,2 et 96,8 il s’agit de la 
gloire du nom de YHWH ; en 66,2 de la gloire du nom de Dieu ; 
- וֹתיֵב דוֹבְכ, « la gloire de sa maison », c’est-à-dire de l’homme qui s’enrichit, (Ps 49,17) ; 
- וֹדוֹבְכ םֵש, « le nom de sa gloire » (Ps 72,19) ;  
- ךָ ֶׁמְש־דוֹבְכ, « la gloire de ton nom » (Ps 79,9) ;  
- ה ָּוהְי דוֹבְכ, « la gloire de YHWH » (2x : Ps 104,31 et 138,5) ; 
- ם ָּדוֹבְכ־ת ֶׁא וּריִמ ָּיַו, « leur gloire », (Ps 106,20) ; 
- ךָ ֶׁדוֹה דוֹבְכ רַדֲה, « splendeur de gloire, ta majesté » (Ps 145,5) ; 
- ךְָתוּכְלַמ דוֹבְכ, « la gloire de ton règne » (Ps 145,11) ; 
- וֹתוּכְלַמ רַדֲה דוֹבְכוּ, « la gloire de la splendeur de son règne » (Ps 145, 12).  
                                               
1052
 Cf. P. JOÜON, Grammaire…, § 129.  
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L’autre substantif, unique occurrence du livre des Psaumes, est un terme abstrait, ה ָּדוּבְכ, 
indiquant la « majesté », la « splendeur
1053
», ou encore ce qui est « magnifique », 
« resplendissant ». Le terme apparaît en Ps 45,14 : ךְ ֶׁל ֶׁמ־תַב ה ָּדוּבְכ־ל ָּכ ה ָּמיִנְפ , litt. « toute gloire, la 
fille du roi à l’intérieur ». Nous reviendrons sur ce passage dans la suite de notre enquête. 
- La racine verbale דֵב ָּכ 
La racine verbale דֵב ָּכ, à la différence du substantif דוֹב ָּכ qui atteint dans les Psaumes, 
comme nous l’avons déjà déjà mentionné plus haut, sa plus haute fréquence dans un livre biblique, 
ne revient que onze fois
1054
 dans le recueil des Psaumes. On la rencontre dans les versets suivants :  
-  ה ָּוהְי יֵאְרִי־ת ֶׁאְודֵבַכְי , « il [l’homme intègre et juste] honore les craignants YHWH » (Ps 15,4) ;  
-  ֹבקֲעַי עַר ֶׁז־ל ָּכוּהוּדְבַכ , « toute la descendance de Jacob glorifiez-le [YHWH] » (Ps 22,24) ; 
-  ה ָּלְיַל ָּו ם ָּמוֹי יִכדַבְכִת ךָ ֶׁד ָּי יַל ָּע , « car jours et nuits ta main  pesait sur moi » (Ps 32,4) ; 
-  ד ֵָ֗ב ָּכ א ָּשַמְכ יִשֹאר וּרְב ָּע יַתֹנוֲֹע יִכוּדְבְכִי יִנ ֶׁמִמ , « car mes fautes dépassent ma tête, comme un 
fardeau pesant, elles pèsent trop pour moi » (Ps 38,5) ; 
-  ךְָצ ֶׁלַחֲא ה ָּר ָּצ םוֹיְביִנֵדְבַכְת ֵּֽוּ  יִנֵא ָּרְקוּ, « et appelle-moi au jour de détresse, je te délivrerai et tu me 
glorifieras » (Ps 50,15) ; 
-  ה ָ֗ ָּדוֹתיִנְנ ָּדְבַכְי םיִהלֹ  א עַשִֵ֣יְב וּנ ֶָׁ֗אְרַא ךְ ֶׁר ֶׁד ם ָּשְו   ַחֵֹבז, « qui offre en sacrifice la reconnaissance me 
glorifiera, et qui place un chemin
1055
, je lui ferai voir le salut de Dieu » (Ps 50,23) ; 
-  י ָֹּנדֲא ךָי ֶׁנ ָּפְל וּוֲחַתְשִיְו וּאוֹב ָּי ָּתי ִָ֗ש ָּע ר ֶׁשֲא םִיוֹג־ל ָּכוּדְבַכיִו ךָ ֶׁמְשִל , « toutes les nations que tu as faites 
viendront et se prosterneront devant toi, Seigneur, et elles rendront gloire à ton nom » (Ps 
86,9) ; 
-   יִב ָּבְל־ל ָּכְב יַהלֹ  א י ָֹּנדֲאה ָּדְבַכֲאַו ם ָּלוֹעְל ךְָמִש  ךְָדוֹא, « je te célébrerai Seigneur mon Dieu avec tout 
mon cœur et je glorifierai ton nom pour toujours » (Ps 86,12) ; 
- תוֹד ָּבְכִנ םיִהלֹ  א ָּה ריִע ךְ ָּב ר ָּבֻדְמ , « des choses glorieuses, ce qui est prononcé sur toi, ville de 
Dieu » (Ps 87,3) ; 
-  וּהֵצְלַחֲא ה ָּר ָּצְב יִכֹנ ָּא־וֹמִע וּה ֵָ֗נ  ע ֶׁא ְֵּֽווּה ֵֵּֽדְבַכֲא ֵַּֽו  יִנֵא ָּרְקִי, « il m’appellera et je lui répondrai, avec lui, 
moi, dans la détresse, je le délivrerai et je le glorifierai » (Ps 91,15) ; 
-   ֹרסְא ֶׁלל ֶׁזְרַב יֵלְבַכְב ם ֶׁהיֵדְבְכִנְו םיִקִזְב ם ֶׁהיֵכְלַמ , « pour lier leurs rois dans des chaînes et ceux qui 
se sont glorifiés
1056
 avec des entraves en fer » (Ps 149,8). 
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 Ce mot est très rare ; il revient encore en Jg 18,21, indiquant « ce qui est lourd à transporter », « ba-
gages », [on traduit aussi : « ce qu’ils avaient de plus précieux », cf. Ph. SANDER, I. TRENEL, Diction-
naire…, p. 275.] ; et en  Ez 23,41 indiquant un « lit d’apparat », mais le texte semble incertain. 
1054
 La racine verbale atteint sa plus haute fréquence dans le livre d’Isaïe (20x), suivi de 1S (11x) et Ps 
(11x) ; pour les autres livres, cf. tableau des occurrences en fin de volume. 
1055
 Meschonnic traduit : « et qui dispose le chemin, je lui donnerai à voir le salut de Dieu ». 
1056
 J’adopte ici la traduction de Vesco ; Meschonnic traduit : « et ceux qu’ils honorent » et remarque : 
« litt. “leurs honorés”. Segond : “leurs grands” ; le Rabbinat : “leurs nobles” ; la Bible de Jérusalem et 
Dhorme : “leurs notables” ; Chouraqui : “leurs glorieux” ; la TOB : “leurs élites” ». Cf. H. 
MESCHONNIC, Gloires, …, p. 551. 
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Pour donner un aperçu global du thème de la gloire dans les Tehillîm, deux tableaux vont 
suivre : a) le premier, s’inspirant aux tableaux proposés par A. Mello1057, voudrait donner un re-
gard sur la fréquence de la racine dans les cinq livres qui composent le Psautier ; b) le deuxième 
offre un résumé des occurrences de la racine, réparties elles aussi selon la division classique du 
Psautier en cinq livres. 
                                               
1057
 Cf. Alberto MELLO, I Salmi: un libro per pregare, Ed. Qiqajon, 2007, p. 41 et 46.  
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Fréquence de la racine dans le Psautier 
 















                                               
1058
 Dans la première moitié du Psautier, le mot « gloire » revient 30 fois, le verbe 7 fois ; l’adjectif 1 fois. Dans la deuxième moitié, le mot se rencontre 21 fois et le verbe 5 fois. 
2
ème
 livre Ps 42-72 
31 psaumes  
louange/supplication 
11x le mot gloire, 3x le verbe 
3
ème
 livre Ps 73-89 
17 psaumes  
      lamentation 
4x le mot gloire 
3x le verbe 
4
ème
 livre Ps 90-106 
17 psaumes  
royauté 





 livre  Ps 1-41 
41 psaumes  
supplication 
18x le mot gloire 
4x le verbe, 1x l’adjectif 
5
ème
 livre PS 107-150 
44 psaumes  
            remerciement et louange 






1er livre  Ps 1-41 2
ème
 livre Ps 42-72 3
ème
 livre Ps 73-89 4
ème
 livre Ps 90-106 5
ème
 livre Ps 107-150 
3,4  יִדוֹבְכ  ma gloire 
4,3 יִדוֹבְכ ma gloire 
7,6 יִדוֹבְכ ma gloire 
8,6 ר ָּד ָּהְו דוֹב ָּכְו    
et gloire et splendeur 
15,4 ד ִֵ֑בַכְי הִ֣ ָּוהְי י ִֵ֣אְרִי־ת ֶׁאְו  
et il honore les craignants YHWH 
16,9 יִדוֹבְכ ma gloire 
19,2 ל ִֵ֑א־דוֹ ֵּֽבְכ  la gloire de Dieu 
21,6 
  וֹדוֹב ְֱ֭כ לוֹ ִ֣ד ָּג grande [est] sa 
gloire (du messie) dans ton salut 
22,24 וּהוּ ִ֑דְבַכ ב ִֹ֣קֲעַי עַרִָּ֣֣ ֶׁז־ל ָּכ  
Toute la descendance de Jacob 
honorez-le 
24,7-10 (5x)  דוֹ ֵּֽב ָּכַה ךְ ֶׁל ִ֣ ֶׁמ 
le roi de la gloire 
26,8 ךָ ֶׁדוֹבְכ ןַכְשִמ םוֹ ָ֗קְמוּ Le lieu de 
la demeure de ta gloire 
29,1 ֹזע ָּו דוֹב ָּכ ה ָָּ֗והיַל וּ ִּ֥ב ָּה Donnez à 
YHWH gloire et force 
29,2 וֹמְש דוֹבְכ ה ָּוהי ֱַ֭ל וּב ָּה Donnez à 
YHWH la gloire de son nom 
29,3 דוֹ ִּ֥ב ָּכַה־ל ֵֵּֽא  Dieu de la gloire 
29,9 דוֹב ָּכ gloire 
30,13 דוֹב ֱ֭ ָּכ ךְָר ֶׁמַזְי  ןַע ַֹ֤מְל 
pour que te psalmodie la gloire 
32,4 ךָ ֶׁד ָּי יַל ָּע דַבְכִת 
ta main pesait sur moi  
38,5 יִנ ֶׁמִמ וּדְבְכִי ד ֵָ֗ב ָּכ א ָּשַמְכ 
Comme un fardeau pesant elles 
(fautes) pèsent trop pour moi 
45,14  ךְ ֶׁל ֶׁמ־תַב ה ָּדוּבְכ־ל ָּכ   
toute glorieuse la fille du roi 
49,17  וֹתיֵב דוֹבְכ  la gloire de sa 
maison 
49,18  וֹדוֹבְכ וי ָּרֲחַא דֵרֵי־ֹאל  
derrière lui ne descend pas sa gloire 
50,15   יִנֵדְבַכְת ֵּֽוּ ָ֗ךְָצ ֶׁלַחֲא  
 je te délivrerai et tu me glorifieras 
50,23  יִנְנ ִּ֥ ָּדְב ַַ֫כ ְֵּֽי ה ָ֗ ָּדוֹת ַח ִֵֹּ֥בז   qui offre un 
sacrifice de louange me glorifie 
57,6  ךָ ֶׁדוֹבְכ ץ ֶׁר ָּא ָּה־ל ָּכ לַע  
sur toute la terre, ta gloire 
57,9  יִדוֹבְכ ה ָּרוּע  
réveille-toi, ma gloire 
57,12  ךָ ֶׁדוֹבְכ ץ ֶׁר ָּא ָּה־ל ָּכ לַע    
sur toute la terre, ta gloire 
62,8  יִדוֹבְכוּ יִעְשִי םיִהלֹ ֱ֭ א־לַע  
auprès de Dieu mon salut et ma 
gloire 
63,3  ךָ ֶׁדוֹבְכוּ ךְָזֻע תוֹאְרִל  
pour voir ta force et ta gloire 
66,2  וֹ ֵּֽת ָּלִהְת דוֹ ָ֗ב ַָּ֜כ וּמי ִִּ֥ש וֹ ִ֑מְש־דוֹ ֵּֽבְכ וּ ִּ֥רְמַז  
psalmodiez la gloire de son nom, 
placez gloire sa louange
1059
  
72,19  וֹדוֹבְכ םֵש ךְוּר ָּבוּ  ם ָּלוֹעל  
ןֵמ ָָּ֨א ץ ֶׁר ָָּ֗א ָּה ֹלכ־ת ֶׁא וֹדוֹבְכ אֵל ָּמִיְו ןֵמ ָּאְו 
et béni soit le nom de sa gloire pour 
toujours et qu’elle soit remplie de sa 
gloire, toute la terre. 
73,24   יִנֵח ָּקִת דוֹב ָּכ רַחַאְו  
et après la gloire tu me prendras 
79,9    וּנֵעְשִי יֵה ָ֨לֹ  א וּנֵרְז ָּע  
ךָ ֶׁמְש־דוֹבְכ רַבְד־לַע            
secours-nous Dieu de notre salut 
en raison de la gloire de ton nom 
84,12 
 םיִה ַ֫לֹ  א ה ָּוהְי ןֵג ָּמוּ ש ֶׁמ ֶׁש יִכ 
  ןֵתִי דוֹב ָּכְו ןֵח  car soleil et bouclier 
est YHWH Dieu , la grâce et la 
gloire il donne  
85,10   וֹעְשִי וי ָּאֵריִל בוֹר ָּק ךְַא  
  וּנֵצְרַאְב דוֹב ָּכ ֹןכְשִל               
oui proche pour ceux qui le crai-
gnent son salut pour que demeure 
la gloire dans notre pays 
86,9      וּאוֹב ָּי ָּתי ִָ֗ש ָּע ר ֶׁשֲא םִיוֹג־ל ָּכ  
ךָ ֶׁמְשִל וּדְבַכיִו י ָֹּנדֲא ךָי ֶׁנ ָּפְל וּוֲחַתְשִיְו 
toutes les nations que tu as faites 
viendront se prosterner devant ta 
face, Seigneur et glorifier ton nom 
86,12     יִב ָּבְל־ל ָּכְב יַהלֹ ֱ֭ א י ָֹּנדֲא ךְָדוֹא       
                     ם ָּלוֹעְל ךְָמִש ה ָּדְבַכֲאַו     
 je te célébrerai Seigneur mon 
Dieu de tout mon cœur, et je glori-
fierai ton nom pour toujours 
87,3  םיִהלֹ  א ָּה ריִע ךְ ָּב ר ָּבֻדְמ תוֹד ָּבְכִנ 
des choses glorieuses ce qui est 
prononcé sur toi ville de Dieu 
91,15 וּהֵדְבַכֲאַו וּהֵצְלַחֲא ה ָּר ָּצְב יִכֹנ ָּא־וֹמִע 
… avec lui moi dans la détresse, je le 
délivrerai et je le glorifierai 
96,3    וֹדוֹבְכ םִיוֹגַב וּרְפַס  
וי ָּתוֹאְלְפִנ םי ִָ֗מַע ֵּֽ ָּה־ל ָּכְב          
racontez parmi les nations sa gloire, parmi 
tous les peuples ses merveilles 
96,7 
 םיִמַע תוֹחְפְשִמ ה ָּוהיַל וּב ָּה 
 ֹזע ָּו דוֹב ָּכ ה ָָּ֗והי ַַ֜ל וּב ָּה               
donnez à YHWH famille des peuples, 
donnez à YHWH gloire et force 
96,8  ה ָּוהי ֱַ֭ל וּב ָּהוֹמְש דוֹבְכ  
donnez à YHWH la gloire de son nom 
97,6 וֹדוֹבְכ םיִמַע ָּה־ל ָּכ וּא ָּרְו 
…  et voyez tous les peuples sa gloire 
102,16     ה ָּוהְי םֵש־ת ֶׁא םִיוֹג וּאְריִיְו 
 ךָ ֶׁדוֹבְכ־ת ֶׁא ץ ֶׁר ָָּ֗א ָּה יֵכְלַמ־ל ָּכְו              
Et craindront les nations le nom de YHWH 
et tous les rois de la terre ta gloire 
102,17 וֹדוֹבְכִב ה ָָּ֗אְרִנ ןוֹיִצ ה ָּוהְי ה ָּנ ָּב־יִכ 
car YHWH bâtit Sion il se laisse voir dans 
sa gloire 
104,31 ם ָּלוֹעְל ה ָּוהְי דוֹבְכ יִהְי 
la gloire de YHWH sera pour toujours  
106,20     ם ָּדוֹבְכ־ת ֶׁא וּריִמ ָּיַו          
              ב ֶׁשֵע לֵכֹא רוֹש  תיִנְבַתְב         
et ils ont échangé leur gloire contre une 
image de bovin mangeant de l’herbe 
108,2  יִדוֹבְכ־ףַא ה ָּרְמַזֲאַו ה ָּריִש ָּא  
et je veux psalmodier oui ma gloire 
108,6   ךָ ֶׁדוֹבְכ ץ ֶׁר ָּא ָּה־ל ָּכ לַעְו 
… et sur toute la terre ta gloire 
112,9  דוֹב ָּכְב םוּר ָּת וֹ ָ֗נְרַק  
… sa corne se dresse avec gloire 
 113,4   ה ָּוהְי םִיוֹג־ל ָּכ־לַע ם ָּר                
                 לַעוֹדוֹבְכ םִיַמ ָּשַה    
YHWH est élevé au-dessus de toutes les 
nations, au dessus des cieux sa gloire 
115,1 דוֹב ָּכ ןֵת ךְָמִשְל־יִכ 
     ךָ ֶׁתִמֲא־לַע ָ֗ךְָדְסַח־לַע 
… à ton nom donne gloire à cause de ta 
fidélité, à cause de la vérité 
138,5 ה ָּוהְי יֵכְרַדְב וּריִש ָּיְו 
          ה ָּוהְי דוֹבְכ לוֹ ָ֗ד ָּג יִכ 
 (les rois de la terre) chanteront sur les 
chemins de YHWH car grande la gloire de 
YHWH 
145,5    ךָ ֶׁדוֹה דוֹבְכ רַדֲה 
splendeur de gloire, ta majesté 
145,11  וּרֵמֹאי ךְָתוּכְלַמ דוֹבְכ  
ils diront la gloire de ton règne  
145,12  וי ָֹּתרוּבְג ם ָּד ָּא ָּה יֵנְבִל ַעיִדוֹהְל 
                        וֹתוּכְלַמ רַדֲה דוֹ ָ֗בְכוּ  
pour faire connaître aux fils d’Adam ses 
prouesses et la gloire de la splendeur de 
son règne 
149,5  םיִדיִסֲח וּזְלְעַידוֹב ָּכְב  
exultent les fidèles dans la gloire 
149,8 ל ֶׁזְרַב יֵלְבַכְב ם ֶׁהיֵדְבְכִנְו  
et leurs notables avec des entraves de fer 
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 Je reprends ici la traduction proposé J.-L. VESCO. Cf. Le psautier de David, t. 1, p. 575. 
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En portant un premier regard sur toutes ces occurrences, il nous semble pouvoir déjà affirmer 
que les auteurs de ces chants de gloire, qui ont probablement comme arrière-fond l’expérience « glo-
rieuse » de Moïse mais surtout celle de David, le roi-messie
1060
, font œuvre d’innovation tout en re-
prenant la thématique déjà traitée dans les autres livres bibliques. Il semble bien que les psaumes, où 
apparaît la racine דֵב ָּכ, se font porteurs d’une théologie de la gloire qui se déploie au fil de ces hymnes 
chantant la gloire de Dieu et de l’homme. En conclusion, on peut ajouter, suivant Vesco, que, dès le 
début du Psautier, à côté de la promesse de la venue du roi-messie, s’ajoute un autre fil conducteur, 
qui va tisser la trame du Psautier. Il s’agit de « l’annonce de la gloire à venir de la montagne sainte de 
Sion, […], vers où les justes monteront1061.» 
Ne pouvant pas proposer, dans le cadre de notre enquête, une étude exhaustive, nous porterons 
notre attention sur les principales lignes thématiques qui ressortent de ces nombreux poèmes, c’est-à-
dire : a) la notion de poids, de pesanteur, telle qu’elle se dégage des Ps 32 et 38 ; b) la gloire commu-
ne à YHWH et au roi-messie ; c) l’intime lien tissé entre gloire et salut ; d) la gloire de YHWH contem-
plée au Temple hiérosolymitain; e) la gloire de l’épouse du roi-messie et de Jérusalem ; f) le royaume 
de gloire du Seigneur.  
Pour nous conduire dans le parcours biblique que nous entreprenons ici, St Augustin sera notre 
compagnon de route avec son commentaire du livre des Psaumes (Ennarationes in psalmos). 
                                               
1060
 La racine דֵב ָּכ revient au sujet de David en 1S 22,14 ; 2S 20,22. Le personnage de David est très présent 
dans le Psautier, mais il nous paraît important de préciser, citant Auwers, que le « David des psaumes est 
assurément le David de la foi, et non le David de l’histoire. Dans le corps des psaumes, David est présenté 
comme le roi de YHWH (Ps 18,51), comme son serviteur (Ps 89, 4b.21a.40 ; 132,10a ; 144,10), comme son 
élu (Ps 89, 4a ; cf. 78,70), comme son fils premier-né (Ps 89,27-28), comme celui qui a reçu l’onction (Ps 
132,17b ; cf. 89, 21b ; 132,10b), et avec qui YHWH a conclu une alliance “pour toujours” ; les éléments 
narratifs concernant David sont peu développés dans les psaumes. […] Quand les psaumes font “mémoire 
de David”, c’est avant tout pour rappeler l’alliance que Dieu a faite avec lui, alliance qui déborde large-
ment sa seule personne et au nom de laquelle Israël supplie Dieu d’exaucer sa prière : au Ps 132, c’est “à 
cause de David” (v. 10) qu’il est demandé à YHWH de ne pas oublier son peuple. Le David des psaumes est 
avant tout le dépositaire d’une promesse qui vaut toujours. » J.-M. AUWERS, « Le David des psaumes et 
les psaumes de David », in Figures de David à travers la Bible, « Lectio Divina 177 », Paris, Cerf, 1999, p. 
206-207. Sur la figure du Messie, de sa place dans l’eschatologie juive et de ses différentes fonctions (des-
cendant de David, roi, fils de Dieu, prêtre, prophète, oint par Dieu et habité par l’Esprit de Dieu), cf. H. 
RIESENFELD, Jésus Transfiguré. L’arrière-plan du récit évangélique de la transfiguration de Notre-Seigneur, 
Lund, 1947, p. 54-80. 
1061
 Un autre thème, qui s’esquisse dans ce psaume, est celui du salut : « pas de salut pour lui en Dieu » (v.3 ; 
la LXX et la Vg lisent « en son Dieu »), « sauve-moi » (v.8), « auprès de YHWH, le salut » (v.9). Le thème 
du salut est lié d’emblée à la bénédiction que le Seigneur donnera à son peuple (3,9). Ce salut jaillira de la 
« montagne sainte » (v. 5b), de Sion, où réside YHWH. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, p. 103. 
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2. Le poids de l’iniquité  
Le verbe דֵב ָּכ revient, à la forme de l’inaccompli du qal, en Ps 32,4 et Ps 38,5. Ces deux hym-
nes font partie d’un ensemble de sept psaumes que la tradition chrétienne a appelés « psaumes péni-
tentiels ». On y indique la pesanteur de l’iniquité, ןוֹ ָּע, et de la faute, תא ָּטַח, décrites soit par la méta-
phore de la main pesante de Dieu sur le psalmiste, soit par l’image d’un fardeau pesant qui accable 
l’homme pécheur. En Gn 18,20, nous avons déjà rencontré le verbe à l’accompli de la même conju-
gaison indiquant le lourd péché des villes de Sodome et Gomorrhe. Les deux psaumes, différemment 
de l’occurrence de Gn 18,20, ne présentent pas une faute collective mais, au contraire, décrivent, à un 
niveau très personnel, l’expérience sensorielle de lourdeur que l’homme pécheur éprouve. 
Ps 32,4 : ta main pesait sur moi 
Le psaume
1062
 décrit, d’une part, la sensation de pesanteur avant l’aveu de la faute, exprimée 
dans un langage très imagé et, d’autre part, le soulagement et la paix après la confession du péché. Ce 
psaume didactique s’ouvre sur une double béatitude : est déclaré « heureux » l’homme à qui « la ré-
bellion est enlevée », עַש ֶָׁ֗פ־יוּשְנ, littéralement « est portée », et celui à qui « le péché est couvert », 
יוּ ִ֣סְכ ה ֵּֽ ָּא ָּטֲח, et à qui YHWH n’impute pas l’iniquité (vv. 1-2). Deux participes passifs apparaissent donc 
au v. 1 et l’on peut se demander : qui est le véritable sujet de ces deux verbes ? Qui est celui qui porte 
le péché et qui couvre, efficacement, l’iniquité de l’homme pécheur ? À ces deux versets inauguraux, 
fait suite la description de l’état psycho-physique du psalmiste qui, lorsqu’il tait son péché, se sent 
écrasé par un poids alourdissant tout son être, au point que ses os se consument
1063
 au cause du cri de 
douleur qu’il émet tout le long de sa journée (v. 3). À la métaphore du poids, s’ajoutent donc des 
images d’aridité et de faiblesse. Le gémissement du psalmiste est un « rugissement » (v. 3) ; sa sève, 
sa vigueur
1064
, devient aride, sèche (v. 4). Ces deux métaphores renvoient le lecteur aux mêmes ima-
                                               
1062 
Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 301-307 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 581-592.
 
1063
 Le verbe ה ָּל ָּב, indiquant le fait d’« être usé » de vêtements ou d’ustensiles d’usage quotidien, si d’une 
part, il rappelle la douloureuse expérience de Job et de tout homme (13,28 ; cf. aussi Lm 3,4) et de toute 
femme (Gn 18,12), d’autre part, il évoque aussi la protection dont YHWH a entouré son peuple au désert, 
exprimée dans le fait que les vêtements du peuple ne se sont point usés durant les quarante ans de séjour 
au désert (cf. Dt 29,4 ; Ne 9,21). Sur la racine, cf. J. GAMBERONI, « ה ָּל ָּב bālâ », GLAT, vol. I, 1988, col. 
1319-1328. 
1064
 Meschonnic traduit exactement : « ma sève sera changée en sécheresse de l’été ». Vesco remarque que 
« la vigueur qu’exprime le mot “sève”, littéralement “suc”, “jus”, […], désigne ici toute la vitalité, la ver-
deur de l’individu. Le mot hébreu ne se trouve que là dans l’Ancien Testament et en Nb 11,8, où il est 
employé pour caractériser le goût de la manne qui était comme celui d’une “sucrerie” à l’huile. […] En 
lien avec le v. 3 du Ps 32, ou pourrait voir dans ce suc la “moelle” des os qui se serait desséchée, mais 
l’hébreu a un autre mot pour la désigner (Jb 21,24). […] Le Tg a compris “ma sève s’altérait”. Le mot “sé-
cheresse” est un hapax. Aux os, structure solide du corps, correspond la partie liquide du corps qui se des-
sèche, au superlatif. La LXX, suivie par la Vg, donne une image différente : “J’ai été réduit à la misère 
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ges que le psalmiste emploie au Ps 22 pour raconter ses souffrances. La lourdeur du péché est décrite, 
en Ps 32,4, par la comparaison de la main de Dieu qui s’appesantit (v. 4a), métaphore que l’on re-
trouvera en Ps 38,3. En effet, pour décrire son tourment, le psalmiste emploie cet anthropomorphisme 
de la « main de Dieu » qui s’appesantit comme l’expression, selon Gianfranco Ravasi, « della devas-
tazione interiore sotto l’incubo della collera divina1065. » Jean-Luc Vesco souligne que la main de 
Dieu qui pèse sur l’homme « traduit l’idée d’un châtiment1066. »  
Le texte hébreu dit : ךָ ֶׁד ָּי יַל ָּע דַבְכִת ה ָּלְיַל ָּו ם ָּמוֹי יִכ, « car jour et nuit, ta main pesait sur moi1067. » 
La forme verbale דַבְכִת, inaccompli du qal, a été déjà employée ailleurs par les auteurs bibliques pour 
décrire: a) la pesanteur de l’esclavage ordonnée par Pharaon en Egypte (cf. Ex 5,9); b) la pesanteur 
de la main de YHWH qui s’alourdit contre les Ashdodites à cause de l’arche du Seigneur, capturée et 
transportée au temple de Dagon (cf. 1S 5,6) ; c) le poids du combat qui s’appesantit contre Saül (1S 
31,3 et 1Ch 10,3) et qui sera la cause de la mort du premier messie. Dans ce psaume, le verbe décrit le 
tumulte intérieur agitant le psalmiste à cause d’un péché inavoué qui le tourmente. Saint Augustin 
commente : « À la vue de ma misère, l’aiguillon de ma conscience m’a rendu malheureux. »1068 
L’affliction pèse sur le psalmiste tant que dure son silence ; l’aveu est accompagné du pardon. Com-
me l’affirme Jean-Luc Vesco, l’aveu libère « et met sur la voie d’un amour qui sait être pardon. Le 
bonheur est promis, la joie est proposée à ceux qui ont le cœur droit, joie intérieure, joie extériorisée 
et joie criée. […] Le chemin du bonheur est ouvert au pécheur pardonné, conscient de son péché et 
ayant le cœur droit1069. »  
Le psaume semble évoquer David qui, reconnaissant son péché, s’écrie : « J’ai péché contre le 
Seigneur ! » Son aveu est suivi de la réponse du prophète Nathan : « Le Seigneur a pardonné ton pé-
ché » (cf. 2S 12,13). Le psalmiste expérimente que la libération qui suit l’aveu est aussi une libération 
qui l’atteint physiquement, car il peut éprouver une joie authentique, une joie qui vient de Dieu. Le v. 
5 de ce psaume est étonnant. Après l’aveu de sa rébellion à YHWH, le psalmiste exprime son soula-
gement en s’exclamant à son Seigneur : « et toi, tu as porté [ ָּתא ָּש ָּנ] la faute de mon péché » (cf. aussi 
                                                                                                                                              
tandis qu’une épine me perçait.” L’épine pourrait désigner la conscience du péché. Jér traduit : “Je me suis 
retourné dans ma misère alors que s’enflammait la moisson.” La Syr : “Ma peine s’est retournée dans ma 
poitrine jusqu’à m’anéantir.” Le péché sépare l’homme de Dieu qui est source de vie et de bénédiction. Il 
rend sa vie dangereuse et menacée jusqu’à ce que Dieu l’ait pardonné en accordant sa grâce suscitée par 
l’aveu qu’accompagne un désir de revenir vers Dieu. » J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 304-305. 
1065
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei Salmi, …, vol. 1, p. 586. 
1066
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 304. 
1067 
Cette idée de pesanteur sera exprimée autrement en Ps 88,8.  
1068
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE (Saint Augustin), Discours sur les Psaumes, t. 1, « Sagesses Chrétiennes », Pa-
ris, Cerf, 2008, p. 326. 
1069
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 306. 
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Ps 85,3 ; Is 53,4)
1070
. C’est Dieu lui-même qui se charge donc de la faute en soulageant le psalmiste, 
qui a confessé sa rébellion : 
«  Come l’uomo “porta” su di sé il peso opprimente del peccato, sopportandone le conseguenze 
causate necessariamente dalla retribuzione (Gen 4,13; Ez 4,4), così Dio “porta via” dall’uomo il 
peccato rendendolo libero e felice (Sal 25,18; 85,3; 1Sam 15,25; Es 32,32)
1071
. »  
Une idée semblable se retrouve en Ps 55,23 : 
Jette sur YHWH ton fardeau
1072
 et il te soutiendra 
Il ne donnera pas au juste de chanceler pour toujours. 
L’homme qui a avoué son péché devient un juste, un ḥasid (v.6), il s’est confié à la miséricorde 
divine et il a trouvé le ḥesed, la fidélité amoureuse, de son Seigneur. Désormais le psalmiste n’est 
plus entouré de grandes eaux menaçantes, mais de la joie et du ḥesed de Dieu1073. Au sentiment de 
poids que le psalmiste éprouve – sentir sur lui le poids écrasant de la main de Dieu – , fait suite une 
certitude qui l’apaise, le rend léger et le met en sécurité : maintenant YHWH, qui s’est chargé de son 
péché, « entoure
1074
» cet homme, qui se confie au Seigneur, de chants de délivrance et de bonté (v. 
7) ; le ḥesed du Seigneur, comme une muraille de protection, « entoure » l’homme qui confie en Lui 
(v. 10). Le psaume s’achève sur une invitation aux hommes justes et aux cœurs droits à se réjouir 
dans le Seigneur et à crier leur joie (v.11). 
Ps 38,5 : mes iniquités, comme un fardeau pesant, pèsent sur moi 
Le Ps 38
1075
 se situe au centre des Ps 35-41 qui constituent « le dernier ensemble » de psaumes 
« que l’on puisse déterminer dans le premier recueil davidique1076. » Cette lamentation comporte 
                                               
1070 
Jean-Baptiste, dans le quatrième évangile, parle de Jésus en l’appelant « l’Agneau de Dieu qui porte le pé-
ché du monde » (Jn 1,29). L’évangéliste emploie ici le verbe αἴρω, alors qu’au sujet du serviteur, en Is 
53,4, on trouve le verbe φέρω, mais la LXX rend le verbe א ָּש ָּנ indifféremment avec l’un ou l’autre verbe 
grec. En Jn 1,29 la traduction hébraïque du NT emploie le verbe א ָּש ָּנ : Jésus est l’agneau qui porte le pé-
ché. À ce propos, cf. Renzo INFANTE, « L’Agnello nel Quarto Vangelo », Rivista Biblica, 1995, 43, nota 
20, p. 337.  
1071
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 587. 
1072
 Le mot employé ici est un hapax : ךְָב ָּהְי, « ton fardeau ». La LXX rend ce mot avec μέριμνα, « inquié-
tude, souci » ; l’auteur de 1P 5,7 s’inspire sans doute de ce psaume. 
1073
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 591-592. 
1074
 Le verbe employé ici par le psalmiste est בַב ָּס, dont le sens fondamental est « tourner autour », « encer-
cler », « entourer ». Proche de notre psaume, est le passage de Dt 32,10 : YHWH entoure, garde et protège 
Israël au désert, comme la pupille de son œil. Le passage souligne la protection amoureuse dont Dieu en-
toure son peuple. Sur ce point, cf. F. García LÓPEZ, « בבס sbb », GLAT, vol. VI, 2006, col. 59. 
1075
 Pour une exégèse plus détaillée du psaume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 350-358 et G. 
RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 691-703.
 
1076
 Jean-Luc Vesco, suivant la répartition proposée par Fr.-L. Hossfeld et E. Zenger, divise le premier re-
cueil davidique en quatre groupes de psaumes : Ps 3-14 ; 15-24 ; 25-34 et 35-41, structurés concentrique-
ment autour des Ps 8 ; 19 ; 29 et 38. Le Ps 8 parle d’un fils d’Adam couronné de gloire ; le Ps 19 est un 
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vingt-deux versets comme le nombre de lettres de l’alphabet hébraïque. Comme le signale Ravasi, le 
psaume est une supplication personnelle suite à une maladie signe d’un péché commis, mais cette 
imploration assume une valeur universelle
1077
.  




 א ִּ֥ ָּשַמְכ י ִִ֑שֹאר וּ ִ֣רְב ָּע יַתֹנוֹ ֱֲ֭ע י ִִ֣כד ֵָ֗ב ַָּ֜כ וּ ִּ֥דְבְכִי ׃יִנ ֵּֽ ֶׁמִמ 
Car mes iniquités dépassent ma tête 
comme un fardeau pesant elles pèsent
1078
 sur moi. 
Les métaphores que le psalmiste emploie dans ce verset sont au nombre de deux ; les fautes 
sont comparées : a) à des eaux tumultueuses qui, comme une inondation, semblent engloutir le sup-
pliant, comme en Ps 32,6 ; b) et à un lourd fardeau. Le terme hébreu désignant le fardeau est א ָּשַמ1079, 
qui peut signifier : « poids » mais aussi « oracle ». Ces deux significations dérivent du verbe א ָּש ָּנ, 
« porter, soulever », nous avons déjà parlé de cette racine dans le chapitre consacré à la sémantique de 
דֵב ָּכ et nous l’avons à peine rencontré en Ps 32,1.5. Le substantif א ָּשַמ peut indiquer « ce que l’on 
porte », c’est-à-dire le « poids », ou « ce pour quoi on lève [la voix] », c’est-à-dire « l’oracle », mais, 
dans sa première acception, le terme indique le poids, la charge, qu’une bête transporte, ce qui sert 
aussi comme unité de mesure (cf. 2R 5,17 ; 8,9).  
Dans notre psaume, le mot est employé comme terme d’une comparaison : les iniquités sont 
comme une lourde charge et sont trop pesantes pour le psalmiste
1080
. Le psalmiste ne peut supporter 
un tel fardeau. À côté de cette expérience de « poids », signifiant l’oppression ressentie par le psal-
miste à cause de ses fautes, on retrouve, au v. 3, l’anthropomorphisme de la main de Dieu qui s’abat 
sur la victime, déjà rencontré en Ps 32,4 et qui reviendra en Ps 39,11 : « par l’attaque de ta main, 
moi, j’ai défailli1081. » La main de Dieu qui s’abat sur le psalmiste symbolise la punition divine, indi-
quant par là que « l’indignation divine et le péché humain restent liés1082. » Le châtiment va dans le 
                                                                                                                                              
hymne à la gloire de Dieu raconté par les cieux ; le Ps 29 chante la gloire du nom de Dieu. Dans le Ps 38, 
au contraire, la racine indique la pesanteur des fautes qui écrase le psalmiste. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier 
de David, t. 1, p. 321. 
1077
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 694. 
1078 
En Is 1,4, il est question d’un peuple chargé d’iniquité : ןוֹ ָּע ד ֶׁב ֶׁכ םַע.  
1079
 Le traducteur LXX rend le mot hébreu par φορτίον, seul emploi du tout le Psautier. Ce terme se re-
trouvera en Matthieu et Luc : Jésus qualifie son joug de « doux », et son fardeau de « léger » (Mt 11,30), 
mais dénonce « les pesants fardeaux » que scribes et Pharisiens mettent sur les épaules des hommes (Mt 
23,4 ; Lc 11,46). 
1080
 Cf. H. P. MÜLLER, « א ָּשַמ maśśā’ », GLAT, , vol. V, 2005, col. 370. 
1081
 J’adopte ici la traduction de Vesco. Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 697. 
1082
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 355. L’auteur signale qu’au v. 3b, la LXX a : « Tu as appe-
santi sur moi ta main. » 
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sens de ce que le péché provoque : si, d’une part, le péché « pèse » sur le psalmiste, d’autre part, 
l’homme pécheur expérimente le « poids » de la main de Dieu qui semble s’abattre sur lui. 
Augustin suit la version « mes iniquités ont élevé ma tête » et commente :  
« Voilà d’abord la cause, puis ensuite l’effet ; il dit d’où son mal est venu. “Mes iniquités ont éle-
vé ma tête.” Nul n’est orgueilleux, si ce n’est le coupable qui élève sa tête en haut. Il s’élève en 
haut celui qui se dresse contre Dieu. Vous avez entendu dans le livre de l’Ecclésiastique : “Le 
commencement de l’orgueil, c’est de se séparer de Dieu.” À celui qui le premier ne voulut point 
obéir, l’iniquité fit lever la tête contre Dieu. Et parce que l’iniquité lui avait fait lever la tête, que 
fit le Seigneur ? “L’iniquité pèse sur moi comme un lourd fardeau.” Élever la tête, c’est une mar-
que de légèreté ; il semble que celui qui lève la tête ne porte rien. Comme donc ce qui peut 
s’élever à de la légèreté, on lui donne un poids qui le rabaisse, son œuvre descend sur sa tête et 
son iniquité pèsera sur son cœur. Elle “pèse sur moi comme un lourd fardeau.”
1083
 » 
Le terme ןוֹ ָּע, indiquant l’iniquité, la faute du psalmiste, désigne la distorsion qui demeure après 
un acte inique
1084
. Le mot apparaît, pour la première fois dans la Bible, en Gn 4,13 et le psalmiste 
semble évoquer, ici, la réponse de Caïn au Seigneur : « ma faute est trop grande à porter ». Le psal-
miste est courbé et prostré (cf. v. 7) sous le poids
1085
 de la main de Dieu et le fardeau de son iniquité. 
Mais l’image du psalmiste, accablé de fautes, semble évoquer spécialement le Serviteur isaïen qui 
« s’est chargé de nos souffrances, a supporté nos douleurs…, a été écrasé à cause de nos fautes… » 
(Is 53,4-5.8). Le Serviteur
1086
 est  ַעוּג ָּנ, « touché », c’est-à-dire frappé par Dieu au moyen d’une 
plaie
1087
. Le psalmiste, au v. 12, parle de « ma plaie », יִעְגִנ, devant laquelle ses amis s’éloignent. Le 
verbe עַג ָּנ, « toucher, frapper », revient 150 fois dans l’AT ; sa signification principale, avec une va-
leur locale, va du simple « toucher » jusqu’au sens de « frapper avec violence ». Lorsque Dieu est 
sujet du verbe, celui-ci assume la valeur de « frapper, punir, par une plaie ». De même, le substantif 
עַג ֶׁנ, à part la signification principale de « coup » (cf. par ex. Dt 17,8 ; 2S 7,14), assume aussi la valeur 
                                               
1083 
Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 548-549.  
1084 
Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 700.
 
1085
 Cf. également Lm 3,7 : י ִֵּֽתְש ָּחְנ די ִִּ֥בְכִה, « Il a alourdi ma chaîne. » L’homme qui parle est un homme qui a 
vu l’humiliation. C’est un homme que Dieu a fait marcher dans les ténèbres et à qui Il a alourdi sa chaîne. 
Dans ce passage des Lamentations, la pesanteur qui accable le poète semble atteindre son paroxysme. Le 
texte laisse ouverte la question de l’identité de cet homme mystérieux, qui a beau crier et appeler au se-
cours, mais sa prière est étouffée par Dieu lui-même (cf. Lm 3,8). Nous sommes devant un texte paradoxal 
posant une question scandaleuse : Dieu peut-il ne pas écouter et même étouffer la prière d’un homme 
humilié (Lm 3,8) ? 
1086
 Sur le corps souffrant du Serviteur isaïen, cf. F. MIES, « Le corps souffrant … », p. 267-275. 
1087
 Lorsqu’on parle des souffrances du serviteur de Dieu en Is 53,4, on trouve à côté du participe passif  ַעוּג ָּנ, 
« touché », des participes parallèles renforçant cette idée: le participe hophal הֵכֻמ (racine הכנ), « frappé », 
et le participe pual ה ֶׁנֻעְמוּ (racine הנע), « et humilié ». Cf. E. JENNI, C. WESTERMANN, « עגנ ng‘ toccare » 
DTAT, t. 2, col. 36. 
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de « plaie », « tourment
1088
». Ravasi commente ainsi le mot עַג ֶׁנ qui revient dans ce psaume, pour 
indiquer une plaie particulière: 
« Il vocabolo, eccezionale nel resto della Bibbia, è fondamentale nel Levitico ove è usato ben 56 
volte per esprimere il flagello della lebbra […]. Lo stesso vocabolo definisce la “piaga” estrema 
lanciata contro l’Egitto da Dio, la morte dei primogeniti (Es 11,11). Anche il Servo di Jahweh del 
quarto carme è nagua‘, “piagato” (Is 53,4-5). E nonostante che il vocabolo sia diverso, la situa-
zione è la stessa di quella di Giobbe (2,7). Non si tratta, quindi, di una diagnosi medica ma anche 
di un’allusione simbolica alla solitudine e all’isolamento sociale e religioso, come conferma 
l’intero v. 12 che nel TM suona così: “Amici e vicini miei davanti alla mia piaga s’arrestano, il 
mio prossimo sta a distanza”. […] Si tratta quasi di una morte morale perché la lebbra, oltre che 
essere segno di maledizione come tutte le altre malattie, lo è in modo eminente e costringe alla to-
tale emarginazione e alla scomunica. […] È interessante notare che il contrasto “vicini-lontani” 
riaffiora, sulla base del v. 12 del nostro salmo, anche sulle labbra di Luca quando descrive la mor-
te di Gesù e la sua sepoltura: “Tutti i suoi conoscenti assistevano da lontano …” (Lc 23,49)
1089
. » 
Le psaume brosse, d’une façon très plastique, la souffrance du suppliant. L’expérience de poids 
est fortement soulignée par le psalmiste : les fautes dépassent sa tête (v.5) ; il est courbé et prostré à 
l’extrême (v. 7) ; il est accablé et écrasé, « broyé1090», à l’extrême (v. 9). L’expression ֹדאְמ־דַע, est 
traduite respectivement par Vesco et Meschonnic : « à l’infini », « à n’en plus pouvoir », ce qui indi-
que la mesure illimitée du poids accablant ressenti par le psalmiste. Ravasi décrit bien l’art poétique 
que le psalmiste emploie pour décrire son état : « Il pennello del poeta si muoverà secondo due sfu-
mature, quella del dolore fisico accuratamente dettagliato e quella del mistero di “colpa” in esso rac-
chiuso
1091
. »  
Le cri du psalmiste ressemble à un rugissement. La métaphore sonore du rugissement d’un lion 
(cf. Ps 22,14), pour évoquer un cri de souffrance, a été déjà mentionnée en Ps 22,2 ; 32,3. Cette idée 
contribue à relier ces psaumes entre eux. Comme le suppliant du Ps 22, le psalmiste semble expéri-
menter l’abandon de Dieu. En effet, comme l’affirme Vesco, il « a vécu l’expérience de 
l’éloignement divin et de l’abandon de ses amis. Il a aussi vécu l’épreuve de l’hostilité, des ennemis 
qui cherchent sa perte et rêvent sa chute. Son poème ne contient aucune action de grâce, il commence 
et finit par la prière. De la réponse divine le psalmiste garde la certitude, mais aucun signe extérieur 
ne lui permet de l’entrevoir1092. » 
                                               
1088
 Cf. E. JENNI, C. WESTERMANN, « עגנ ng‘ toccare » DTAT, t. 2, col. 35; L. SCHWIENHORST, עַג ָּנ nāga‘, 
GLAT, vol. V, 2005, col. 594-602. 
1089 
Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 698-699.
 
1090
 C’est la traduction de Vesco, qui commente : « Broyé désigne le cœur contrit (Ps 51,19) ou les os brisés 
par Dieu (Ps 51,10). » J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 356. 
1091
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 700.
 
1092
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 357. 
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Comme le signale Léopold Sabourin, le malade du Ps 38, de même que l’affligé du Ps 39 et 
que le serviteur souffrant d’Is 53,7, « souffre avec patience et ne profère aucune malédiction contre 
ses ennemis
1093
. » C’est aussi le cas de l’homme souffrant du Ps 22. Le psalmiste accablé de notre 
psaume ne perd pas sa confiance en Dieu et, derrière la main pesante de Dieu, il entrevoit la bienveil-
lance d’un « père qui sauve » et d’un « médecin qui soigne1094. » Le suppliant adresse un cri 
d’espérance à son Seigneur : « c’est en toi, YHWH, que j’espère ; tu répondras, Seigneur mon Dieu » 
(v. 16). La finale du psaume confirme l’attitude confiante du psalmiste : devant ses ennemis qui atten-
tent à sa vie, qui cherchent sa ruine (v. 13), et qui le haïssent
1095
 (v. 20), il demande à YHWH de ne pas 
l’abandonner et d’être proche de lui. Le psaume suggère une ouverture à un futur de libération1096 et 
se termine sur une invocation à YHWH :  י ָֹּנדֲא יִת ָּרְז ֶׁעְל ה ָּשוּחיִת ָּעוּשְת , « vite à l’aide, mon Seigneur, mon 
salut
1097
», (v. 23).  
Ainsi, le psalmiste « témoigne d’une indéfectible foi en un Dieu qui sauve1098», YHWH étant 
son seul espoir et son unique salut. Cet appel ultime s’adresse, donc, au Seigneur, dont les psaumes 
exaltent la royauté : YHWH est roi, donc il sauve ! En effet, la fonction du roi consiste surtout dans le 
fait qu’il aide son peuple (1S 10,27 ; Os 13,10 ; cf. aussi Jg 8,22 ; Jr 23,6), il s’agit d’une aide militai-
re et/ou juridique
1099
. Mais il semble probable que, dans certains contextes, le terme ה ָּעוּשְי, « salut », 
puisse indiquer un événement eschatologique ou une situation semblable. Dieu est en effet l’unique 
source du salut, ce terme indiquant un changement salvifique que seulement Dieu peut accomplir. Il 
faut aussi souligner que le verbe, à la conjugaison du hiphil, exprime l’idée d’apporter, dans une si-
tuation humaine, quelque chose qui n’y est pas encore. En ce sens, le terme voudrait énoncer la puis-
sance salvifique de Dieu, qui porte à notre monde une libération appartenant de façon propre à la 
sphère du divin et incluant paix, sécurité, santé, pardon, joie, vie et victoire
1100
.  
                                               
1093
 Cf. Léopold SABOURIN, Le livre des Psaumes traduit et interprété, « Recherches, nouvelle série 18 », Cerf, 
Bellarmin, 1988, p. 200. 
1094
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 701. 
1095 
« Au v. 21 du Ps 38, quelques manuscrits de la LXX, la syrohexaplaire, les versions copte, éthiopienne et 
arabe, portent : « Et ils m’ont rejeté, moi, le bien-aimé, comme un cadavre abhorré.» Les versions copte et 
arabe précisent même : « Ils ont cloué ma chair ». Ces additions, vraisemblablement d’origine chrétienne, 
inspirée de Is 49,19 et du Ps 119,120, ont vu dans le psaume l’annonce de la passion du Christ.» J.-L. 
VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 358. 
1096
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, vol. 1, p. 695. 
1097
 J’adopte ici la traduction de Meschonnic. 
1098 
Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 357-358. 
1099
 Cf. E. JENNI, C. WESTERMANN, « עשי jš‘ hi. aiutare » DTAT, t. 2, col. 680. 
1100 
Cf. J. F. SAWYER, « עשי jš‘»,GLAT, vol. IV, 2004, col. 124-125. 
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3. La gloire de Dieu et de son messie 
Les paumes 1 et 2, qui forment une introduction au livre des louanges, présentent au lecteur les 
personnages dont il sera question tout au long du recueil
1101
 ; il s’agit donc :  
- de l’homme juste (Ps 1), de l’oint du Seigneur1102, de son roi1103 en Sion, sa montagne sainte ; il 
est aussi appelé « mon fils
1104
», un fils que le Seigneur a engendré « ce jour » (Ps 2,6-7); il est 
également un fils « à embrasser » (Ps 2,12)
1105
; 
- du Seigneur, qui est présent dans sa parole, la torah (cf. Ps 1), et que le Ps 2 invite à servir avec 
crainte (v. 11) ; 
- des méchants, des pécheurs et des moqueurs (Ps 1,1), mais aussi des nations qui sont en tumulte 
et des populations de la terre qui murmurent en vain ; puis des rois et des souverains de la terre 
qui s’assemblent pour un complot contre le Seigneur et son messie (Ps 2,2), afin de briser leurs 




- enfin apparaît l’assemblée des justes (Ps 1,5), le rassemblement de tous ceux qui s’abritent en 
YHWH (cf. Ps 1,6 ; 2,12b).   
En parcourant les occurrences de la racine דבכ, telle qu’elle se déploie dans le livre des Psau-
mes, on peut apercevoir des fils narratifs reliant tous ces personnages. Un des ces filons thématiques 
est constitué par la gloire de Dieu et celle de son messie
1107
 (Ps 2,6), appelé aussi son « serviteur » (Ps 
                                               
1101 
Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 61ss. 
1102 
« Comme le Ps 1, le Ps 2 fournit une clé pour lire le psautier comme livre. Il fait du roi-messie, l’oint de 
YHWH, un personnage essentiel du recueil des cent cinquante psaumes. Le Ps 1 voyait dans l’observance 
de la loi la condition fondamentale pour devenir juste. Le Ps 2 voit dans le roi-messie celui qui triomphe 
des nations appelées à reconnaitre YHWH et à le servir avec crainte. » Ibid., p. 73. 
1103
 « Dans le Ps 2 selon la LXX, le roi-Messie prend la parole, il se déclare lui-même établi roi par Dieu. Son 
héritage s’élargit aux nations et aux peuples dont l’extension devient universelle. […] Dans le Ps 72,5 ,7 la 
traduction de la LXX  insiste sur l’éternité du Roi-Messie : “Il demeurera de génération en génération.” » 
J.-L. VESCO, Le psautier de Jésus, t. 1, …, p. 17. 
1104
 Sur Ps 2,7 lu comme reconnaissance messianique de Jésus, cf. ID, Le psautier de Jésus, t. 2, …, p. 387-390. 
1105
 J’adopte ici la traduction de la Syr qui donne au terme hébreu bar le sens qu’il a en araméen ; Vesco 
maintient le sens habituel que le mot a en hébreu et traduit : « embrassez ce qui est pur ». Cf. J.-L. VESCO, 
Le psautier de David, t. 1, p. 65. Meschonnic traduit : « embrassez la pureté » et commente en note : « le 
pur, var, le sens est discuté, les uns comprennent bar, l’araméen pour “fils” (note de la Bible de Jérusa-
lem : “ce passage est appliqué par les Pères au Christ mort et ressuscité”) ; bar est la pureté selon Rachi – 
et Jérôme : “adorate pure” ; pour Dhorme, ce passage n’a pas de sens et il restitue imaginairement bera-
glâyw, “baisez ses pieds”. » Cf. H. MESCHONNIC, Gloires, …, p. 368. 
1106
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 66. 
1107
 Sur la figure du messie, cf. Th. RÖMER, « Origine des messianismes juif et chrétien. Transformation de 
l’idéologie royale dans le judaïsme ancien », et Pierluigi PIOVANELLI, « Les figures des leaders “qui doi-
vent venir”. Genèse et théorisation du messianisme juif à l’époque du second Temple », in Jean-
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86,2.4.16), les deux personnages par excellence du Psautier. Dans cette section, nous allons nous 
intéresser à la locution יִדוֹבְכ, « ma gloire », pour ensuite dédier notre attention à l’homme couronné 
de gloire du Ps 8 ; enfin notre recherche portera sur les psaumes où s’esquisse une réciprocité de gloi-
re entre le Seigneur et le psalmiste. 
« Ma gloire » 
Le substantif דוֹב ָּכ avec le suffixe de la 1ère personne du singulier revient 7 fois dans le Psau-
tier
1108
. Voici un tableau résumant ces sept occurrences :  
 WTT
 Ps 3,4 
 י ִִ֑דֲעַב ןִֵָּ֣֣ג ָּמ ה ָּוהְֱ֭י ה ִ֣ ָּתַאְו 
י ִָ֗דוֹב ְַ֜כ י ִֵּֽשֹאר םי ִִּ֥רֵמוּ 
Et toi, YHWH, bouclier autour de moi,  




 ה ֵֶׁׁ֬מ־דַע שי ִֶּ֡א יִֵּ֥נְבי ִִ֣דוֹבְכ  ה ָּמִלְכ ֱִ֭ל 
 בִ֣ ָּז ָּכ וּ ֶ֖שְקַבְת קי ִִ֑ר ןוּ ִ֣ב ָּה  א ֶׁת 
Fils d’homme, jusqu’où ma gloire sera-t-elle 
déshonorée ? Aimerez-vous la vanité ?  





 י ִֶּ֡שְפַנ ׀ב ֵֹ֙יוֹא ף ִֹּ֥דַרָּ֣ ִֵּֽי 
 יִ֑ ָּיַח ץ ֶׁר ִ֣ ָּא ָּל ס ִֹ֣מְרִיְו ג ֵָ֗שַיְו 
י ִִ֓דוֹבְכוּ ן ִֵ֣כְשַי ר ֶ֖ ָּפ ָּע ֶׁל ׀ 
Qu’il poursuive mon âme l’ennemi,  
et qu’il atteigne et qu’il foule à terre ma vie,  





 יִב ֱִ֭ל ח ִַ֣מ ָּש ׀ן ֵֹ֤כ ָּל 
 ל ֶׁגִָּ֣֣ ָּיַוי ִִ֑דוֹבְכ חַט ֵּֽ ֶׁב ָּל ן ִֹּ֥כְשִי י ִָ֗ר ָּש ְַ֜ב־ףַא 
C’est pourquoi mon cœur se réjouira  




 ה ָּרוּ ֹ֤עי ִָ֗דוֹבְכ  
 רוֹ ָ֗נִכְו ל ֶׁב ִֵּ֥נַה ה ֵּֽ ָּרוּ ֱ֭ערַח ֵּֽ ָּש ה ָּרי ִִּ֥ע ָּא 
Éveille-toi ma gloire,  





 י ִִ֣עְשִי םיִהלֹ ֱ֭ א־לַעי ִִ֑דוֹבְכוּ  
םי ִֵּֽהלֹא ֵֵּֽב י ִָ֗סְח ַַ֜מ י ִִּ֥זֻע־רוּצ 
Sur Dieu [sont] mon salut et ma gloire,  
le roc de ma force, mon abri [est] en Dieu 
  WTT
 Ps 108,2 
 םי ִִ֑הלֹ  א י ִִ֣בִל ןוֹ ִ֣כ ָּנ 
 ה ָ֗ ָּרְמַזֲא ַַ֜ו ה ָּרי ִִּ֥ש ָּא 
־ףַאי ִֵּֽדוֹבְכ 
Mon cœur est affermi, Dieu  
je chanterai et je psalmodierai,  
c’est même ma gloire ! 
                                                                                                                                              
Christophe ATTIAS, Messianismes. Variations sur une figure juive, Genève, Labor et Fides, 2000, p. 13-29 et 
p. 31-58. 
1108
 La formule apparaît pour la première fois en Gn 45,13, où il est question de la gloire de Joseph en Égyp-
te ; on la rencontre encore : en Jb 19,9 et 29,20, où il s’agit de la gloire dont Job a été dépouillé, puis de la 
nouvelle gloire qu’il recevra ; en Is 42,8 ; 48,11 ; 66,18-19 ; Ez 39,21 ; Ml 1,6, où il est question uniquement 
de la gloire de YHWH. 
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Ce qui émerge de ce tableau, et qui nous paraît fort intéressant, est le fait que la locution יִדוֹבְכ, 
« ma gloire », est employée pour indiquer non seulement la gloire de YHWH, mais également celle de 
son Oint. En effet, le terme sert à désigner « la part la plus précieuse de l’être humain », indiquant « la 
qualité qui fait d’un objet ou d’une personne une réalité précieuse ou impressionnate1109 ». Dans les 
pages qui vont suivre, nous allons parcourir les quatre premières occurrences pour découvrir les ca-
ractéristiques de chacune d’entre elles ; les trois derniers emplois nous intéresseront plus loin.  
- Ps 3,4 : YHWH « ma gloire », auprès de lui le salut 
Le titre du Ps 3
1110
, « Psaume de David, quand il fuyait devant son fils Absalom », fait allusion 
à cet épisode de la vie de David, raconté en 2S 15,13-19 ; 16-18. Cette courte composition oscille 
entre la lamentation et la confiance
1111
. En Ps 3,4, avec la locution יִדוֹבְכ, « ma gloire », le psalmiste, 
s’adresse à son Dieu, à son Seigneur, à YHWH, dans un contexte de lutte, de persécution. Des gens 
nombreux, des ennemis, affirment que pour cet homme il n’y pas de salut en Dieu, mais le psalmiste 
invoque son Seigneur le dénommant « un bouclier en ma faveur », « ma gloire », et « celui qui relève 
ma tête ».  
Le bouclier, image guerrière de défense dans la lutte, est un mot très employé dans les psaumes 
pour indiquer, ou invoquer, la protection de Dieu. YHWH, en effet, est comme un bouclier autour du 
psalmiste, pour défendre ce dernier d’une multitude de gens malintentionnés qui l’encerclent. Le 
Seigneur est ensuite invoqué par la locution : יִדוֹבְכ, « ma gloire ». Il est invoqué ainsi afin de restituer 
la dignité au psalmiste par un geste hautement symbolique, le redressement de sa tête :  
« Dieu est confessé par le psalmiste comme sa gloire, c’est-à-dire comme celui qui restaure sa di-
gnité et son honneur (Ps 21,6 ; 62,8). Relever la tête de quelqu’un exprime le geste du juge qui 
relève l’accusé en signe d’acquittement ou celui du souverain relevant son suzerain qui lui rend 
hommage. L’expression peut aussi désigner plus simplement un changement de fortune par le-
quel l’homme retrouve l’honneur qu’il avait perdu. Relever la tête de quelqu’un signifie alors le 





Gianfranco Ravasi souligne qu’à l’orgueil, chargé de l’ironie des ennemis, s’oppose la gloire, 
le kabod, qui se révèle et se communique à l’homme pour le sauver et l’exalter. Si d’une part, les 
ennemis se lèvent contre le psalmiste, d’autre part, Dieu soulève la tête de son fidèle :  
« Quest’ultima immagine di stampo militare e giuridico, ha favorito la rilettura pasquale cristiana 
secondo lo schema dell’“esaltazione”: il Cristo, umiliato nella sofferenza e nella morte, viene 
                                               
1109
 Cf. J. DUPLACY, « L’espérance de la gloire de Dieu dans l’Ancien Testament », Bible et vie chrétienne, 
Paris, Castermann, 1954-1955, n. 8, p. 43. 
1110
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 99-103 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 115-122.
 
1111 
Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 116. 
1112
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, p. 102. 
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“innalzato” nella gloria divina (Gv 3,14-15; 12,32; Fil 2,8-9); da pietra scartata diventa architrave 





Dans ce psaume, où le mot gloire revient pour la première fois dans le Psautier, s’amorce un 
mouvement initial d’abaissement et de relèvement : le Seigneur redresse la tête du psalmiste abaissé, 
accablé, par les ennemis. Sur cette tête a été versé l’huile de l’onction ; en effet, le roi messie est 
« l’oint » de YHWH (cf. Ps 2,2).  
La réponse de Dieu ne tarde pas. Le Seigneur répond depuis Sion, la montagne sainte. Le 
psalmiste peut, finalement, se coucher, s’endormir et se réveiller sans crainte, car le Seigneur le sou-
tient. Puis un cri ultérieur est adressé à Dieu par le messie persécuté : « Lève-toi YHWH ! Sauve-moi, 
mon Dieu ! ». Ce cri sous des formes diversifiées – « sauve-moi »,  « libère-moi », « délivre-moi », 
« secours-moi » –, va parcourir tout le livre des Psaumes. Il s’agit d’un appel au salut, à la libération, 
à la délivrance. Par l’appel, « lève-toi1114», que le psalmiste adresse à YHWH, s’amorce un autre mou-
vement : comment Dieu sauve ? En se levant. Le Seigneur, par ce geste de salut, se lever pour secou-
rir, vient au secours du psalmiste écrasé sous le poids de la menace de ses ennemis. Et même lorsque 
le psalmiste-David est allongé et s’endort, il peut se réveiller en sûreté, car il sait que YHWH le sou-
tient. Le verbe ךְַמ ָּס, « poser, imposer », mais aussi « soutenir », revient 11 fois dans le recueil des 
Psaumes, indiquant presque toujours le soutien que le Seigneur offre à son Oint (3,6 ; 54,6), aux jus-
tes (37,17.24), à l’homme pécheur (51,15), à ceux qui tombent (145,14). Dieu sauve, donc, en se 
levant et en offrant son soutien à son messie outragé. 
À la conclusion du Ps 1 apparaît, pour la première fois dans le recueil, le verbe םוק, « se le-
ver, se dresser
1115
» au début d’une journée ; la forme verbale est accompagnée de la négation ֹאל, 
                                               
1113
 G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1,  p. 119-120. 
1114
 Ravasi explique ainsi cet appel : « L’invocazione è elementare : “Sorgi !” . Essa non è semplicemente 
un’allusione antropomorfica alla “veglia “ di Dio dopo il “sonno” del suo silenzio (Sal 7,7 ; 9,20 ; 10,12 ; 
12,6 ; 17,13 ; 35,23 ; 44,24-27 ; 59,10 ; 68,2 ; 74,22 ; 82,8 ; 102,14 ;  132,8). Certo, questa idea non è assente, 
anche perché essa combacia con quella espressa dal “sonno-sveglia” del v. 6. Il Dio, apparentemente “sor-
do” ed “addormentato”, ora interviene sfoderando l’arcobaleno delle sue possibilità giudiziarie e vendica-
tive. Ma c’è un altro aspetto più tecnico da identificare con questo appello. “Sorgi!” era anche l’arcaico 
grido di guerra, col quale gli israeliti si lanciavano all’attacco accompagnati dall’arca presente in mezzo a 
loro come un palladio. In Nm 10,35 si cita esplicitamente questa prassi: “Quando l’arca partiva, Mosé di-
ceva : Sorgi, Jahweh, e siano dispersi i tuoi nemici e fuggano da te coloro che ti odiano!”. La sofferenza e 
la lotta di Israele sono trasferite ora in quelle del giusto, e viceversa, secondo un’oscillazione della preghie-
ra biblica che non è mai una questione solo personale e privata. Al risuonare del grido di guerra, lanciato 
dal fedele nella sua preghiera, i nemici fuggono atterriti, perché sta per incombere il generale supremo, 
Dio creatore. “Sorgere” e “salvare” sono, infatti, paralleli nel v. 8a. » Ibid., p. 121-122. 
1115
 En 2R 13,21, le cadavre d’un homme, enseveli à la hâte dans le tombeau d’Élisée, touchant les ossements 
du prophète, est revivifié et se dresse sur ses pieds, וי ָּלְגַר־לַע ם ָּק ָּיַו ; ce passage atteste l’emploi du verbe pour 
suggérer une résurrection ou, au moins, une revivification d’entre les morts ; le passage de Jb 19,25 donne 
l’impression que le verbe pourrait assumer le sens de « surgir d’entre les morts » (cf. Is 26,19). Sur cette ra-
cine, cf. J. GAMBERONI, « םוּק qûm », GLAT, vol. VII, 2007, col. 919-947. 
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indiquant un mouvement de relèvement manqué : les méchants ne se lèveront pas au jugement et les 
pécheurs dans la communauté des justes. Cela fait comprendre que les justes, eux, se lèveront. Au 
début du Ps 3, ce sont des adversaires nombreux qui se lèvent, se dressent
1116
, contre le psalmiste. Et 
l’invocation du psalmiste au v. 8, וֹהיַהלֹ  א יִנֵעיִש  ה ָּוהְי ה ָּמוּק, « Lève-toi, YHWH, sauve-moi, mon Dieu », 
est traduite par la LXX : ἀνάστα κύριε σῶσόν με ὁ θεός μου. Le verbe ἀνίστημι, « se lever », 
avec le verbe ἐγείρω1117, « éveiller », « réveiller », seront employés dans le NT pour dire l’indicible : 
la résurrection de Jésus de Nazareth, son relèvement d’entre les morts.  
Comme l’affirme Martin-Achard, « l’idée de la résurrection est exprimée dans les textes de 
l’AT, surtout par quatre verbes : vivre, revenir, se lever et se réveiller : à la lumière de ce vocabulaire, 
la résurrection implique un retour à la vie (ḥayah/shub), prend la forme d’un redressement (qum) et se 
manifeste comme un réveil (heqiṣ) 1118. » Ce vocabulaire est déjà présent dans le livre des Tehillim. 
Dans les Ps LXX, on compte 24 occurrences du verbe ἀνίστημι qui indiquent, pour la plupart, un 
appel à se lever
1119
 pour secourir, adressé à YHWH de la part du psalmiste. Le verbe ἐγείρω, qui re-
vient seulement deux fois dans le Psautier grec (112,7 et 126,2), sera très employé dans le NT pour 
indiquer, entre autres, la résurrection de Jésus. Plus employé, dans la LXX, est le verbe ἐξεγείρω, 
qui, dans le NT, revient uniquement en Rm 9,17 (le Seigneur a suscité Pharaon pour montrer en lui sa 
puissance) et en 1Co 6,14, où il est question de la résurrection du Christ. Les verbes ἀνίστημι et 
ἐγείρω/ἐξεγείρω, comme le signale Vesco, « sont employés dans le Psautier de la LXX, le premier 
pour le relèvement (Ps 1, 5  ¸41, 11) et le second pour le réveil (Ps 3,6 ; 139,18) du psalmiste où la 
LXX a pu lire une allusion à la résurrection. »  
Le vocabulaire, fourni par le Psautier, a pu, donc, « servir de source d’inspiration1120» aux au-
teurs du NT pour parler de cet événement unique et inénarrable qu’est la résurrection du Christ. Au 
« lever » des ennemis contre le psalmiste, correspond donc l’appel de ce dernier au Seigneur à « se 
lever ». Dans le Ps 3, comme le signale Vesco, « le nom de YHWH et le verbe “se dresser” font inclu-
sion. Au début du psaume les ennemis se dressent, YHWH interpellé en est témoin (v. 2). À la fin du 
psaume, YHWH est invité à se dresser, il est confessé comme auteur du salut (v.8)
1121
. »  
                                               
1116
 L’expression « ceux qui se dressent contre moi » (Ps 3,2) revient deux fois en 2S 18,31-32, ce qui est un 
indice d’un lien textuel entre le psaume et le récit. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 99. 
1117
 Sur ces deux verbes, cf. A. OEPKE, « ἀνίστημι », GLNT, vol. I, 1965, col. 987-998 ; « ἐγείρω » ; GLNT, 
vol. III, 1967, col. 17-34. Sur le vocabulaire employé par les auteurs du NT pour dire la résurrection, cf. J 
SCHMITT, « L’acte de la résurrection dans le vocabulaire apostolique », DBS, vol. X, 1985, col. 524-527. 
1118
 R. MARTIN-ACHARD, « Résurrection dans l’Ancien Testament et le Judaïsme », DBS, vol X, 1985, col. 
465-466. 
1119
 Cf. surtout Ps LXX 3,8 ; 7,7 ; 9,20 ; 9,33 ; 11,6 ; 16,13 ; 34,2 ; 40,11 ; 43,24.27 ; 67,2 ; 73,22 ; 76,10 ; 81,8 ; 
111,14 ; 131,8. 
1120
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de Jésus, t. 1, …, p. 294-295. 
1121
 Cf. ID, Le psautier de David, t. 1, p. 101. 
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Le Seigneur est appelé par le psalmiste : « ma gloire » ; il sait que seulement en Dieu réside le 
salut, tant espéré. YHWH, en effet, est le Dieu du salut et le psaume s’achève sur une exclamation : 
« À YHWH, le salut ! », qui fait écho à la parole offensante des ennemis exprimée au v. 3 : « pas de 
salut, pour lui, en Dieu ». YHWH donc se lève pour sauver. Le dernier mot du psalmiste est une invo-
cation ultérieure demandant la bénédiction du Seigneur sur le peuple qui Lui appartient et qui est 
désigné comme « ton peuple » (v. 11). Augustin attribue l’invocation « ma gloire » au Christ :  
« C’est dans son humanité que Jésus parle ainsi à son Père ; car pour protéger l’homme, le Verbe 
s’est fait chair. “Vous êtes ma gloire.” Il appelle Dieu sa gloire, cet homme auquel s’est uni le 
Verbe de Dieu, de manière à le faire Dieu avec lui
1122
. »  
- Ps 4,3 : jusqu’où ma gloire dans la honte ? 
Le Ps 4
1123
 débute par un autre appel que le psalmiste élève envers son Dieu. Il s’agit d’une 
exhortation au Seigneur à répondre. Ce cri va, lui aussi, traverser tout le Psautier, « Quand je crie, 
réponds-moi
1124… fais-moi grâce et entends ma prière » (v. 2). Cette imploration fait émerger la rela-
tion du psalmiste avec Dieu, son interlocuteur par excellence. Une question est adressée ensuite à des 
hommes : « Fils d’homme, jusqu’où ma gloire [sera-t-elle] dans la honte, [jusqu’à quand] aimerez-
vous le rien, rechercherez-vous le mensonge ? »  
Le texte hébreu a : ה ָּמִלְכִל יִדוֹבְכ ה ֶׁמ־דַע, « jusqu’où ma gloire dans la honte ? », alors que la 
LXX semble avoir traduit un texte différent, dont Ravasi propose la reconstruction suivante : « “siete 
duri di cuore: perché?” (kibdê leb lammah : LXX; la Vg ha: graves corde, ut quid?)1125. » Nous sui-
vons ici la version du TM. L’impie renonce à ce qui est sûr et solide, c’est-à-dire à la gloire de Dieu, 
se dirigeant vers ce qui est « rien ». L’auteur du psaume a introduit ici un fort contraste entre le mot 
דוֹב ָּכ, qui étymologiquement signifie « poids », et le terme קיִר, qui définit le « rien », un manque 
d’être, une réalité qui n’a pas de consistance, comme un souffle ou un brouillard que le soleil levant 
                                               
1122
 AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 31. 
1123
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 111-117 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 123-133.
 
1124
 La forme impérative יִנֵנֲע, « réponds-moi », du verbe ה ָּנ ָּע, revient encore en Ps 13,4 ; 27,7; 34,5 ; 55,3 ; 
60,7 ; 69,14.17.18 ; 86,1 ; 102,3 ; 108,7 ; 118,5 ; 119,145 ; 143,1.7. On exprime ainsi non seulement un ap-
pel (cf. Ps 4,2 ; 17,1 ; 27,7 ; 28,2 ; 30,11 ; 39,12 ; 54,4 ; 61,2 ; 64,2 ; 84,9 ; 102,2 ; 119,149 ; 130,2 ; 143,1), 
mais aussi une certitude (cf. Ps 4,3 ; 5,4 ; 6,9.10 ; 10,17 ; 17,6 ; 18,7 ; 22,24 ; 28,6 ; 31,23 ; 34,7.18 ; 40,2 ; 
55,18 ; 61,6 ; 65,3 ; 66,19 ; 69,33 ; 102,21 ; 106,44 ; 116,1 ; 145,19). 
1125
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 128.Voici les notes de plusieurs bibles à ce verset. Note n) de la 
TOB : « Ma gloire, soit mon honneur d’homme fidèle ; soit Dieu. Vide et mensonge peuvent désigner les 
idoles (cf. Am 2,4). Gr. jusqu’à quand aurez-vous le cœur lourd ? Pourquoi aimez-vous la vanité ? » Note 3a. 
de la Bible d’Osty : « Traduit d’après les LXX ; he : « jusques à quand ma gloire sera-t-elle outragée ? » Le 
« cœur lourd » ou « appesanti » (Ex 7,14 ; 10,1 ; 1 Sam 6,6 ; etc.) est celui qui est insensible aux touches de 
la grâce, imperméable (Mc 3,5 ; 6,52 ; 8,17). » Note b) de la Bible de Jérusalem : « Le texte est difficile, 
peut-être corrompu. Grec : « Jusqu’à quand s’alourdiront vos cœurs ? Pourquoi aimez-vous la vanité ? » 





. Il s’agirait là d’un amour pour ce qui est « rien », pour des « choses vaines », et on pour-
rait voir dans ce verset une ironie anti-idolâtre telle qu’elle sera exprimée en Ps 106,20 : « et ils ont 
troqué leur gloire contre l’image d’un bœuf qui mange de l’herbe1127», allusion au premier péché 
d’idolâtrie que les fils d’Israël commettent au pied de la montagne de Dieu. On peut affirmer que 
l’impie agit « à la légère », et son être même est « léger », selon l’image de la paille dispersée par le 
vent du Ps 1,4 ; par contraste la personne du juste est consistante, a du poids ; de son existence se 
dégage une réalité glorieuse, selon l’autre image du même psaume inaugural : un arbre verdoyant, 
donnant des fruits savoureux en son temps (cf. Ps 1,3).
 
La locution יִדוֹבְכ, pourrait aussi désigner la gloire du psalmiste. Vesco souligne que, si dans le 
Ps 3 « Dieu était la gloire du psalmiste », dans le Ps 4, « cette gloire, qui est celle de Dieu que le 
psalmiste a fait sienne, est déshonorée par des fils d’homme qui recherchent mensonge et vanité ». Le 





La tournureיִדוֹבְכ, déjà utilisée dans le Ps 3 pour indiquer le Seigneur, semble avoir donc 
un emploi double : a) soit indiquer tout le poids, la pesanteur, du Dieu personnel, face au rien, à 
l’idole aimée et recherchée par les hommes, b) soit se référer à la personne même du psalmiste, dont 
la gloire est mise en péril. Le psalmiste, le roi oint, s’est adressé à Dieu en l’appelant « ma gloire », 
par ce même mot, il se définit lui-même. Cet emploi du mot fait émerger, me semble-t-il, une com-
munion dans la gloire, l’expression יִדוֹבְכdéfinissant d’emblée le Dieu personnel et son messie.  
Nous avons vu que, dans le Ps 3, Dieu est appelé « ma gloire », « celui qui relève ma tête ». 
Dieu n’est pas désigné seulement comme « glorieux », mais il est appelé « ma gloire ». À son tour le 
psalmiste, en 4,3, clame : « jusqu’à quand ma gloire sera-t-elle changée en honte ? » On pourrait donc 
affirmer que la locution « ma gloire » est le nom de Dieu au Ps 3, mais indique aussi le nom du psal-
miste au Ps 4. Donc, le mot « gloire » désigne d’emblée, au début du psautier, le nom de Dieu et le 
nom du psalmiste. Celui-ci, en effet, parle de lui-même comme de « ma gloire », indiquant par là la 
dignité de l’être, car c’est le nom de Dieu lui-même1129 ; voici le commentaire de Philippe Lefebvre : 
 « Le psalmiste se présente d’abord dans sa conversation avec Dieu […]. Parce qu’il est situé par 
rapport à Dieu, le psalmiste peut parler aux hommes. Et il ne parle pas de lui comme de “rien”, 
mais précisément comme d’un homme glorieux. La gloire définit un homme dans son rapport 
avec Dieu [cf. Ex 33-34 : Moïse demande à voir la gloire de Dieu (Ex 33,18) ; il assiste au passa-
ge de la gloire de Dieu (Ex 33,22)]. À cette gloire, qui est consistance de l’être (le mot hébreu 
                                               
1126
 Ibid., p. 125. 
1127
 C’est la position de Gianfranco RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 126 et 128. 
1128
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 112 et 114. 
1129
 Ce paragraphe reproduit des notes prises le 25.02.2009 au cours de théologie biblique de Ph. LEFEBVRE, 
Sauvés de quoi ?, Cours de théologie biblique, année académique 2008-2009. 
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pour désigner la gloire suggère l’idée de poids, de lourdeur), s’opposent le rien, l’inanité dans 
lesquels beaucoup se complaisent
1130
. » 
Le psalmiste offre ensuite aux fils d’adam une connaissance à acquérir : « et connaissez que 
YHWH s’est mis à part un fidèle pour lui » (v. 4). Dans ce verset, le psalmiste David rappelle le choix 
divin dont il a été l’objet et il se définit comme un דיִס ָּח, un « fidèle », ce terme apparaissant vingt-
cinq fois dans le psautier et sept fois seulement ailleurs
1131
. Dans ce psaume, Dieu se tait, mais son 
fidèle témoigne de lui ; il s’agit là de « la parole d’un homme qui parle avec Dieu, qui est mis au large 
par Dieu, qui est rempli de Dieu (v.8), c’est un écho de la Parole de Dieu […]. Celui qui vit avec Dieu 
(le fidèle) a une vie personnelle, personnalisée, avec Dieu. Dieu le “met à part’’[…]. Il y a une rela-
tion bilatérale entre le psalmiste et son Dieu
1132
. » 
Une autre question, suivie d’une exhortation au Seigneur, est exprimée au v. 7 : « qui nous fera 
voir le bonheur ? Lève sur nous la lumière
1133
 de ta face, YHWH ». Le terme בוֹט, désignant le « bien », 
le « bonheur » pose ici « une des grandes questions du commencement : qu’est-ce que le bien ? Une 
réponse : la lumière de la face de Dieu
1134
. » Ce texte nous renvoie encore une fois au récit d’Ex 33-
                                               
1130
 Cf. Ph. LEFEBVRE, La Bible et le réel, …, p.41. 
1131
 « Cet adjectif, dérivé de la forme qatîl, exprime la qualité, active ou passive, de celui qui est motivé par 
le héséd ou amour d’alliance, et qui y répond par la piété et la fidélité. Nous l’avons traduit par “fidèle”. 
Le verbe hsd ne se trouve dans l’Ancien Testament qu’au Ht, en 2 S 22,26 et Ps 18,26. Au Ps 4,4, de nom-
breux manuscrit hébreux ont confondu les racines plh, “mettre à part”, et pl’, “faire merveilles” (Ps 31,22). 
La LXX traduit : “Le Seigneur a rendu admirable son pieux.” Elle assimile le verbe plh (Ps 17,7 ; 139,14) au 
verbe pl’ plus fréquent. La Syr et le Tg ont bien traduit le verbe plh. Le “fidèle” est particulièrement lié à 
YHWH (Ps 4,4 ; 97,10 ; 116,15 ; 149,9 ; Pr 2,8) qui ne l’abandonne pas (Ps 37,28 ; 1S 2,9) et ne lui fera pas 
voir la fosse (Ps 16,10). Le mot est utilisé en parallèle avec l’homme “parfait” (Ps 18,26 ; 2S 22,26), les fidè-
les (Ps 12,2 ; 31,24), “les serviteurs” de Dieu (Ps 79,2 ; 86,2 ; 116,15), “les prêtres” (Ps 132, 9, 16) et le “peu-
ple” de YHWH (Ps 85,9 ; 148,14). [… ] Le fidèle est un juste qui agit conformément aux impératifs divins. 
Le psalmiste voit en lui un idéal religieux et moral auquel il souhaite se conformer. Au pluriel, le mot 
peut désigner l’ensemble du peuple d’Israël affronté aux nations et objet du héséd divin (Ps 50,5 ; 79,2), ou 
ceux qui, à l’intérieur du peuple d’Israël, sont restés fidèles à Dieu (Ps 31,24 ; 37,28-29 ; 85,8-9 ; 97,10-11), 
ou plus spécialement les prêtres (Ps 132, 9, 16), ou les membres de l’assemblée liturgique (Ps 30,5 ; 52,11 ; 
145,10 ; 148,14 ; 149,1,5 ;  2Ch 6,41). Jérémie qualifie Dieu de “fidèle” pour parler de sa miséricorde  (Jr 
312). Le Ps 145,17 le fait aussi pour dire que Dieu est juste et bienfaisant. » J.-L. VESCO, Le Psautier de Da-
vid…, t. 1, p. 114 et 115. 
1132
 Cf. Ph. LEFEBVRE, La Bible et le réel, …, p. 41. 
1133
 « La strofa si chiude con un versetto colmo di luce (v. 7). Nell’aria si leva una domanda che attende una 
risposta. Essa è lanciata da tutti coloro che, insoddisfatti della loro miseria, cercano una soluzione al senso 
dell’esistenza: “Chi ci farà vedere il bene (tôb)?”. Il termine tôb abbraccia un arco semantico vastissimo: ha 
connotati etici, estetici, personali, intellettuali e, per questo, può esprimere la totalità positiva dell’azione 
salvifica di Dio. La risposta, per l’orante, è una sola ed è espressa attraverso l’antica metafora del volto 
luminoso e benevolo di Dio. La nostra vera “felicità” è la luce della rivelazione divina. Un commento i-
deale al nostro versetto, che è quasi il testamento dell’autore hasid, potrebbe essere il Sal 17, 15: “Io per la 
giustizia contemplerò il tuo volto, al risveglio mi sazierò della tua presenza”. […] la luminosità 
dell’immagine sembra imporsi : alla domanda di chi brancola ancora nel buio non risponde una parola, 
ma un bagliore: la luce della rivelazione di Dio (Is 9, 1-2). » G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 131. 
1134
 Cf. Ph. LEFEBVRE, La Bible et le réel, …, p. 42. 
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34 : il y a ici un rappel de « la gloire resplendissante dont un humain comme Moïse a été impré-
gné
1135
. » Cette lumière du visage pourrait aussi indiquer « le sourire, signe manifeste de bienveillan-
ce pour celui auquel on l’accorde1136. » Le sourire illumine le visage et est expression de joie intérieu-
re. Et, avec la lumière
1137
, Dieu donne aussi la joie au cœur (v. 8).  
Le Seigneur est le seul à donner paix et confiance, ce qui permet au psalmiste de se coucher et 
s’endormir en toute sérénité (v. 9). Nous retrouvons ici, le mouvement déjà signalé au Ps 3. Le psal-
miste s’assoupit en sûreté1138. « La sérénité reste la note dominante. Dans les deux cas, le psalmiste se 
couche et s’endort en confiance1139. » Le fidèle est comme entouré1140 du même halo1141 du Seigneur, 
participant ainsi de sa lumière, de sa joie, de sa confiance. 
En conclusion, voici les éléments émergeant de ce psaume : a) le terme יִדוֹבְכ, « ma gloire », 
indique la personne du psalmiste en relation à son Dieu ; b) le psalmiste a la certitude que Dieu écou-
te sa parole, qui est souvent un cri ; dans les Ps 3 et 4, revient l’appel au salut du psalmiste, mais aussi  
« la ferme assurance que Dieu lui répond
1142
» ; c) Dieu lui fera voir le bonheur, c’est-à-dire la lumière 
de sa face ; d) Il donne aussi la joie
1143
 au cœur ; e) le psalmiste peut se coucher et s’endormir en 
paix, car seul YHWH le fait demeurer en sécurité.  
- Ps 7,6 : ma gloire à la poussière ! 
Ce psaume
1144
 débute par une invocation à « YHWH, mon Dieu » qui est, au même temps, une 
attestation de confiance, « en toi je me suis abrité », et un appel au secours, « sauve-moi… et délivre 
                                               
1135
 Ibid., p. 42. 
1136
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 116. 
1137
 Ravasi explique ainsi le symbole de la lumière employé dans le psaume: « La luce è simbolo di vita, in 
opposizione alla notte-morte; la luce è, però, anche simbolo teologico, perché ben esprime la dialettica 
“trascendenza-immanenza” di Dio. Essa è all’esterno di noi, non la possiamo trattenere, afferrare, coarta-
re, eppure essa ci specifica, ci attraversa: è nostra e non-nostra, proprio come Dio vicino e lontano, «em-
manuele» e «totalmente altro». È per questo che il collegamento tra luce e volto divino è una delle costan-
ti simboliche dell’intero salterio. » G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 126. 
1138
 Sur la symbolique du sommeil, cf. Ibid., p. 132-133. 
1139
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 112. 
1140
 Nous avons vu que cette même idée a été exprimée au Ps 32 par l’emploi de la racine verbale בַב ָּס. 
1141
 Meschonnic signale que le terme « gloire » est également « un terme de peinture, impliquant l’aura du 
divin. » Cf. H. MESCHONNIC, Gloires, …, p. 28. 
1142
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 112. 
1143
  Plus qu’au temps où leur froment  et leur vin nouveau surabondaient  (v. 8). « La joie du froment et du vin 
rappelle les grandes fêtes de pèlerinage (en particulier la fête des Tabernacles où l’on se réjouit du fruit du 
pressoir : Dt 26). La joie du cœur intériorise les grandes fêtes, célébrées de manière communautaire. »  J.-
L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 42. 
1144





moi ». Le psalmiste demande à Dieu de le libérer de ceux qui le poursuivent et qui, comme des lions 
enragés, peuvent arracher sa vie
1145
. Suit une « protestation d’innocence » (vv. 4-6) « sous la forme 
d’une malédiction conditionnelle contre soi-même dont l’exemple le plus clair, dans l’AT, se trouve 
en Jb 31,5-40
1146
. » Pour attester son innocence, le psalmiste est prêt à mettre en jeu sa vie : que 
l’ennemi la foule à terre, et qu’il fasse résider sa gloire1147 dans la poussière. Bernd Janowski rend le 
terme דוֹב ָּכ par « honneur », indiquant par là « l’intégrité juridique et sociale », qui « sera réduite à 
néant s’il a commis le délit dont on le charge1148. » Si le psalmiste a commis ce qui est mal, que « ses 
persécuteurs l’abattent et que sa gloire, c’est-à-dire lui-même en ce qu’il a d’honorable, “son âme” 
commente Ibn Ezra, aille habiter le Shéol
1149
. » 
Augustin commente ainsi ce verset : 
« “Qu’il traîne ma gloire dans la poussière” ; dans cette poussière que le vent soulève de la 
surface de la terre : car la vaine et puérile jactance de l’orgueilleux n’est qu’une enflure et n’a 
rien de solide ; c’est un nuage de poussière chassé par le vent. Le Prophète veut avec raison 
une gloire plus solide qui ne se réduise pas en poussière, mais qui subsiste dans la conscience 
et devant Dieu, qui ne souffre point la jactance
1150
. » 
La tournure יִדוֹבְכ est interprétée par Ravasi comme « mon foie » ; l’auteur explique ainsi son 
choix de traduction :  
«Per la concezione psico-fisica semitica, il corpo è espressione dell’intero essere umano. 
L’orante offre, perciò, alla vendetta divina in caso di menzogna, tutto se stesso: dalla nefeš, la 
carica vitale espressa nella gola che respira, alla “vita” manifestata dal moto dell’intero orga-
nismo (ḥaj), fino alla componente kbd, che non è da intendere come kabôd, “gloria”, “onore”, 
ma da vocalizzare come kebed, “fegato”, l’organo delle emozioni autentiche, dolorose o 
gioiose (16,9; 30,13; 107,9; 108,2; Gn 49,6; Lm 2,11)
1151
. » 
                                               
1145
 Pour les circonstances historiques, cf. titre du Ps, supposées comme cadre du psaume, et l’identification 
de Coush le Benjaminite, cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 128-129. 
1146
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 133. 
1147
 L’expression « ma gloire », est ici parallèle à «ma vie», est peut indiquer aussi l’«honneur» du psalmiste. 
Pour  un Oriental, le fait de ne pas perdre la face, c'est-à-dire l’honneur, revêt une grande importance. Cf. 
J.-L. VESCO, Le psautier de David…, t. 1, p. 131, note 3.  
1148
 Cf. Bernd JANOWSKI, Dialogues conflictuels avec Dieu. Une anthropologie des Psaumes, « Le Monde de la 
Bible 59 », Genève, Labor et Fides, 2008, p. 165. 
1149
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 134. 
1150
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 72. 
1151
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 172. La Bible de Segond affirme que l’expression est ici 
l’équivalent de ma vie (cf. 4,3 ; 16,9 ; 30,13 ; 57,9 ; 108,2 ; Jr 2,11 ; Os 4,7). La Bible d’Osty traduit « ma 
gloire », même si « certains proposent de lire “mon foie”, le foie étant considéré comme le siège des pen-
sées secrètes, des sentiments et des passions. »  Il pense que ici, « comme Ps 16,9 ; 30,13 ; 57,9 ; 108,2, le 
terme est synonyme d’âme. » La Bible de Jérusalem traduit par « entrailles » et explique en note : « Litt. 
“ma gloire”, mais le mot désigne aussi le foie, organe des pensées et des sentiments pour les Sémites. Ce 
terme peut aussi désigner l’âme. » 
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En suivant la LXX, qui a lu τὴν δόξαν μου, je préfère rendre יִדוֹבְכ par « ma gloire », indi-
quant par là toute la dignité personnelle du psalmiste. Le psalmiste est un juste (v.10), un innocent, 
qui fait appel au jugement de Dieu, en effet, le Ps 7 est « le premier qui insiste sur l’innocence de 
celui qui supplie
1152
. » En 3,8 le psalmiste a lancé vers Dieu un cri: « Lève-toi… sauve-moi… » ; ici, 





ה ֹ֤ ָּמוּ ָ֨ק  ךָ ֶָׁ֗פַאְב ׀ה ָֹּ֙והְי 
אֵש ָּנ ֱִ֭ה י ִ֑ ָּרְרוֹצ תוֹ ִ֣רְבַעְב 
 ה ָּרוּ ִּ֥עְו ׃ ָּתי ִֵּֽוִּצ ט ִּ֥ ָּפְשִמ י ַָ֗ל ֵַ֜א 
Dresse-toi YHWH, dans ta colère,  
élève-toi contre l’emportement de mes adversaires,  
et éveille-toi pour moi, tu as ordonné le jugement 




 ה ִּ֥ ָּתַעםוּ ֶ֖ק ָּא  הִ֑ ָּוהְי ר ִַ֣מֹאי 
 ֹ֙ה ָּתַעם ָָּ֔מוֹר ֵֵּֽא  
 ה ֶ֖ ָּתַעא ֵֵּֽש ָּנ ֶׁא׃ 
Et maintenant, je me lèverai, dit YHWH, 
maintenant je serai exalté,  
maintenant je serai élevé. 
Les verbes employés par le prophète reviennent sur la bouche même de YHWH : le Seigneur va 
se lever pour le jugement. Le traducteur LXX rend ainsi le verset isaïen : νῦν ἀναστήσομαι λέγει 
κύριος νῦν δοξασθήσομαι νῦν ὑψωθήσομαι. En grec, les notions d’élévation et d’exaltation sont 
associées à la glorification.  
Au cri répété du Ps 3,8 « Lève-toi, dresse-toi, YHWH », le psalmiste ajoute en Ps 7,7 : «  élève-
toi et éveille-toi pour moi
1153
 » (v.7). La LXX traduit les verbes hébreux du psaume avec : ἀνάστηθι 
κύριε, ὑψώθητι, ἐξεγέρθητι κύριε ὁ θεός μου. 
« Dieu est sommé de se dresser (Ps 3,8 ; 7,7 ; 9,20 ; 17,13 ; 44,27 ; 102,4) pour rétablir la jus-
tice, dans sa colère que le mal a déclenchée (Ps 6,2). L’invitation faite à Dieu de s’éveiller 
pourrait trouver son origine dans la croyance populaire au dieu qui dort, imputée aux Cana-
néens par le prophète Élie dans 1R 18,27. L’expression n’est ici qu’une image. YHWH ne 
dort pas (Ps 121,3-4). Il ordonnera son jugement
1154
. » 
Le psalmiste fait appel au Dieu de sa justice
1155
 : YHWH sera juge des peuples et le suppliant 
demande à YHWH de le juger « selon ma justice et selon mon intégrité » (v. 9). Le Seigneur est un 
                                               
1152
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 136. 
1153
 Le verset peut être traduit : « Et éveille toi, mon Dieu, ordonne le jugement » ou « Éveille vers moi le ju-
gement que tu as ordonné » car l’expression יַלֵא peur être lue « vers moi » ou « mon Dieu ». J.-L. VESCO, 
Le Psautier de David…, t. 1, note 1, p. 132. 
1154
 Ibid., p. 134. 
1155
 Sur le sujet, cf. J.-L. VESCO, « L’appel à la justice dans les Psaumes », Psaumes : Cris d’hommes et voix de 
Dieu, La Thune, Marseille, 2002, p. 11-19. 
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Dieu juste (v.10), il est « mon bouclier qui sauve les cœurs droits » (v.11), il est « un juste juge » (v. 
12)
1156
. Les ennemis ont porté atteinte à l’honneur, à la gloire, de l’orant, celui-ci en appelle à son 
Seigneur. Ce sera par la seule intervention juridique de YHWH, que l’honneur, la gloire, du psalmiste, 
foulée à la poussière, pourra être réhabilitée
1157
. Au verset 8 apparaît la communauté des peuples qui 
entourera le Seigneur ; le psalmiste demande à YHWH de retourner, de revenir, au-dessus d’elle, sur la 
hauteur. On retrouve encore le mouvement d’élévation, indiquant ici la royauté du Seigneur siégeant 
sur les peuples.Suivent des versets sur le sort de l’ennemi, qui est gros d’iniquité et qui enfante le 
mensonge (v. 15) : il est tombé dans la fosse qu’il a faite, sa violence s’est retournée sur sa tête (v.17). 
À l’élévation du Seigneur, suit l’abaissement de l’ennemi. 
La tôdah
1158
 conclusive, une doxologie qui sera un autre fil conducteur à suivre dans notre re-
cherche sur le vocabulaire de la gloire, sert de conclusion au psaume : « Je rendrai grâce à YHWH 
selon sa justice, et je psalmodierai le nom de YHWH, le Très-Haut
1159
. »  En ce psaume, il y a une 
plénitude de la présence de Dieu par la récurrence des termes se référant au Seigneur : le tétragramme 
sacré revient sept fois dans le poème et une fois dans le titre. Le mot Dieu (mon Dieu 3x, Dieu juste 
1x, Dieu 3x) revient aussi sept fois. Dans le verset conclusif, c’est le nom du Seigneur, le Très-Haut, 
que le psalmiste veut psalmodier ; cette mention du nom de YHWH sert d’inclusion au nom du Sei-
gneur mentionné dans le titre : 
« La persona (“il nome”) di ‘Eljôn, “l’Altissimo”, il titolo gerosolimitano di Jahweh, è al cen-
tro di questa lode. Essa si rivela attraverso la sua azione salvifica, espressa ancora una volta 
col vocabolo classico ṣedeq, quel vocabolo che ha definito l’orante e Dio stesso nel corpo del 
salmo. Il Crisostomo commentava. “Dio non è lodato a causa della morte dei nemici, ma a 
causa della giustizia restaurata” (PG 55, col. 104). In realtà sappiamo che la giustizia divina, 
pur essendo anche rifiuto del male, è soprattutto amore che salva
1160
. » 
                                               
1156
 « YHWH est … l’arbitre des peuples. Le verbe dyn signifie à la fois venger l’innocent et punir le coupa-
ble. Le psalmiste fait appel au jugement de Dieu. Il se sait innocent et intègre (Ps 15 ; 21 ; 26, 1) quant aux 
accusations lancées par les ennemis. Le jugement divin consistera à faire cesser le mal, à rétablir le droit et 
à affermir le juste. » J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 134. 
1157 
Janowski
 signale, dans l’univers des psaumes, cette atteinte à l’honneur de l’orant par ses ennemis, qui va 
jusqu’à l’avilissement et au déshonneur. Seulement le Seigneur pourra compenser l’honneur bafoué. Cf. 
Dialogues conflictuels avec Dieu. …, p. 308. 
1158
 « Anche nell’ebraico moderno tôdah è il “grazie !” indirizzato a une persona. La tôdah è, perciò, il rin-
graziamento di natura liturgica, concretizzato spesso in un sacrificio, che sigla le finali delle suppliche.» G. 
RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 176. 
1159
 « Conscient de son innocence et fort de ce qu’il sait du comportement d’un Dieu juste, le psalmiste af-
firme avec assurance que le mal et les impies seront un jour punis et cesseront d’exister. Le bien triom-
phera et sera proclamé. Jugé “selon sa justice”, le psalmiste rendra grâce à YHWH “selon sa justice” […]. Le 
nom de YHWH, sept foi mentionné, est celui que le suppliant va pouvoir psalmodier. Vœu ou déjà action 
de grâce, une doxologie conclut le psaume. » J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t .1, p. 135. 
1160
 C’est moi qui souligne. Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 176. 
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Le psalmiste, qui est prêt à mettre en jeu sa gloire, sa personne, s’il a mal agi, face aux ennemis 
appelle son Dieu, son bouclier et sauveur des cœurs droits (cf. v. 11). Les derniers versets du Ps 7 
présentent, par contraste, deux réalités qui sont aux antipodes l’une de l’autre : d’une part, le trou, la 
fosse, où tombe l’homme inique, lourd de son péché et, d’autre part, la célébration du nom glorieux 
de YHWH, appelé comme ןוֹיְל ֶׁע, « Très-Haut1161» ; cet appellatif joint au tétragramme sacré se ren-
contre encore en Ps 47,3 et 97,9. Au mouvement de chute et de lourdeur de celui qui conçoit 
l’iniquité, fait suite, par un jeu littéraire se fondant sur une antithèse frappante, le mouvement 
d’élévation sublime du Dieu de Gloire : son Nom est Très Haut sur toute la terre (cf. Ps 83,19 ; 97,9). 
- Ps 16,9-11 : exultera ma gloire, car tu n’abandonneras pas mon âme au Shéol 
Le Ps 15 esquisse le portrait du juste : celui qui conduit une vie en suivant les commandements 
du Seigneur, pourra séjourner dans sa tente et résider dans sa sainte montagne. Le psaume se termine 
sur la promesse « de ne jamais chanceler, autrement dit, de survivre toujours (Ps 15, 5). » Cette pro-
messe, faite à l’homme qui agit en justice, sera exaucée au psaume suivant : « le psalmiste à la droite 
de Dieu ne chancellera pas, il vivra perpétuellement. » En effet, « le bonheur d’être auprès de Dieu, 





 est une attestation de fidélité
1164
 à YHWH face aux idoles. Le psalmiste s’adresse 
au Seigneur en l’appelant : « mon bonheur (v.2) ; la part de mon lot et ma coupe (v.5) » ; il a placé 
YHWH devant lui constamment (v.8). Pour lui, le Seigneur n’est pas uniquement la source de tout 
bien et de la joie, mais Il est le Bien, la Joie, le Tob par excellence
1165
.  
De cette attitude de pleine confiance et de fidélité découle, dans la finale du cantique, une espé-





 יִב ֱִ֭ל ח ִַ֣מ ָּש ׀ן ֵֹ֤כ ָּל 
 ל ֶׁגִָּ֣֣ ָּיַוי ִִ֑דוֹבְכ  
׃חַט ֵּֽ ֶׁב ָּל ן ִֹּ֥כְשִי י ִָ֗ר ָּש ְַ֜ב־ףַא 
C’est pourquoi se réjouira mon cœur  
et exultera ma gloire,  
oui ma chair résidera en sûreté1166, 
                                               
1161
 Sur ce terme, cf. G. WEHMEIER, « ה ָּל ָּע, ‘lh salire », DTAT, col. 257-259. 
1162
 Pour ce paragraphe, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 180. 
1163
 Sur ce psaume, cf. Ibid., p. 180-187 ; «Le chemin de la vie, Psaume 16», in Psaumes: cris d’hommes et voix 
de Dieu, p. 59-70 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 283-303. 
1164
« Il Sal 16 è una preghiera di fiducia percorsa da venature inniche e da simboli sapienziali. Si presenta, 
perciò, in forma originale come una professione di fede in Jahweh. » Si tratta di « un vero e proprio canto 
della fiducia e dell’intimità con Dio. » G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 287. 
1165
 Ibid., p. 294. 
1166
 « La LXX traduit : “Et même ma chair reposera dans l’espérance.” Le texte grec permet ainsi 
d’entrevoir l’espoir d’une résurrection. » J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 184. 
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 לוֹ ִ֑אְשִל י ִִ֣שְפַנ ב ִֹ֣זֲעַת־ֹאל ׀י ִֹ֤כ 
׃תַח ֵּֽ ָּש תוֹ ִּ֥אְרִל ָ֗ךְָדיִס ֲַ֜ח ן ִֵּ֥תִת־א ֵֹּֽ ל
 
puisque Tu n’abandonneras pas mon âme au Shéol,  
Tu ne donneras pas à ton fidèle de voir la fosse, 
 םי ִִּ֥י ַַ֫ח חַר ֹֹ֤א ֘יִנֵעיִדוֹ ֵּֽת 
 ךָיִ֑ ֶׁנ ָּפ־ת ֶׁא תוֹח ָּמ ְֱ֭ש עַב ִֹ֣ש 
׃חַצֵּֽ ֶׁנ ִ֣ךְָניִמיִב תוֹ ֶ֖מִעְנ 
Tu me feras connaître le sentier de vie,  
rassasiement de réjouissance auprès de ton visage, 
délices dans ta droite, à perpétuité 
Comme dans les Ps 3,6 et 4,9, nous retrouvons non seulement la confiance du psalmiste en 
YHWH, mais aussi un cri d’exultation : il ne s’agit plus de se coucher, de s’endormir et de se réveiller 
en paix, mais plutôt de l’espérance de ne pas être abandonné au Shéol, de ne pas voir la « fosse1167. » 
Il y a donc une sorte de progression dans l’expérience du psalmiste. Cette espérance en une vie au-
delà de la mort a été déjà exprimée par l’auteur biblique en Ps 9,14-15 :   
Prends pitié de moi, YHWH, vois ma misère [venant] de mes haïsseurs, 
toi qui m’as relevé hors des portes de la mort, afin que je raconte toutes tes louanges, 
 aux portes de la fille de Sion,  je me réjouirai dans ton salut 
1168
.  
Dans notre psaume, c’est la personne toute entière du psalmiste qui se réjouit1169 : son cœur, 
« siège de l’intelligence, des sentiments et du désir » est dans la joie ; sa gloire, c’est-à-dire la dignité 
de sa personne
1170
, exulte ; sa chair, « c’est-à-dire l’homme en ce qu’il a de faible, de passager et 
caduc (Ps 73, 26) », demeure en sécurité
1171
. L’espérance du psalmiste est de ne pas être abandonné 
                                               
1167
 La LXX traduit le terme hébreu תַח ֵּֽ ָּש, « fosse », par διαφθορά, « corruption ». Voir la relecture chré-
tienne des vv. 8-11 par Ac 2 et 13 pour expliciter le kérygme chrétien. Ravasi traduit : « esulta il mio fega-
to », s’appuyant sur le fait que le psaume est porteur de métaphores touchant au corps :  « Il primo (filare 
simbolico) è quello somatico: nel v. 7 “i reni”, sede della vita morale e delle scelte che si tradurranno nella 
prassi (Sal 7,10; Pr 23,16; Ger 12,2; Gb 19,27); la “destra” (v. 8), segno di protezione giuridica (avvocato di-
fensore) o militare (per avere libera la mano per la spada nella difesa del protetto); nel v. 9, accanto al 
“cuore”, sinonimo di coscienza, si abbinano “fegato” (leggi  kebedî e non kabodî, “la mia gloria”, TM), se-
de delle emozioni e delle passioni, e basar, “la carne”; nel v. 10 c’è nefeš che suppone l’essere “respirante” e 
quindi vivente; nel v. 11 il “volto” (panîm) divino, segno della sua presenza e, di nuovo, la “destra” ma ora 
si tratta di quella di Dio e diventa per l’uomo segno di gloria e trionfo.» Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, 
t.1, p. 290. Il est étonnant que Ravasi propose de lire ici « foie », alors que le terme hébreu peut aussi indi-
quer la personne. La LXX a lu ἡ γλῶσσά μου, « ma langue » au lieu de « ma gloire ». Augustin com-
mente : « “C’est pour cela que mon cœur a tressailli, que ma langue a chanté sa joie.” La joie donc a rem-
pli mes pensées, et l’allégresse a éclaté dans mes paroles. “En outre, ma chair reposera dans l’espérance.” 
Ma chair ne sera point absorbée par la mort, mais elle s’endormira dans l’espérance de la résurrection. » 
AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 143. 
1168
 Je suis ici, en partie, la traduction de H. MESCHONNIC, Gloires, …, p. 66. 
1169
 Ravasi perçoit, dans le v. 11, trois symboles de cette joie : le sentier de vie, le visage de Dieu et la droite de 
Dieu. Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 298-299. 
1170
 L. ALONSO SCHÖKEL comprend : « il mio onore, la mia dignità », le terme pouvant indiquer : « la di-
gnità della persona », cf. I Salmi, t. 1, Roma, Borla, 1992, p. 333 e 345. JANOWSKI garde la leçon massoré-
tique יִדוֹבְכ, la traduisant « mon honneur » : au cœur et à la chair, représentant respectivement « le for in-
térieur de l’homme » et « la forme extérieure de l’homme » , il ajoute « la notion de considération, évo-
quée par le mot-clé “honneur”. » Cf. Dialogues conflictuels avec Dieu. …, p. 350. 
1171
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, p. 185. 
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au Shéol, ce lieu où l’action de la grâce est bannie : le psalmiste, qui se définit comme « fidèle », ne 
verra pas la fosse, c’est-à-dire ne mourra pas1172. Et le Seigneur fera connaître à son fidèle le sentier 
de la vie : 
« Le psalmiste pressent que sa communion avec Dieu qui le conseille et qui est toujours pré-
sent ne peut pas être interrompue même par la mort. Comme toute communication d’amour, 
elle exige de ne pas avoir fin. La foi du psalmiste lui permet de faire face à toutes les réalités 
de la vie, y compris celle de la mort. […] Dans le Ps 16, Dieu est devenu une terre promise. 
Celui qui habite en lui est comblé de bonheur. Il se sent là en pleine sûreté. Dieu ne peut 
l’abandonner à la fosse du Shéol. Il y aura une autre issue. Le psalmiste ne dit pas exactement 
laquelle. Il lui suffit, pour le moment, d’affirmer la satiété que la proximité du visage divin lui 
fera connaître. On retrouve ici l’aspiration que tout mystique éprouve en communiant avec 
son Dieu dans un amour intense. Une vie avec Dieu ne peut pas être interrompue même par la 
mort
1173
. »  
Dans ce cantique, l’exultation de la gloire, de la personne, du psalmiste-David est intimement 
liée à une espérance de vie inouïe : YHWH n’abandonnera pas l’âme de son oint au Shéol1174 ! Cet 
espoir dans une vie au-delà de la mort appartient à tous les hommes, mais elle semble se réaliser ici 
grâce au roi-messie
1175
. Le suppliant du Ps 73,24 s’écriera :  
 יִנ ִֵ֑חְנַת ִּ֥ךְָת ָּצֲעַב 
 ר ַָ֗חַא ְַ֜ודוֹ ִּ֥ב ָּכ ׃יִנ ֵֵּֽח ָּקִת 
Par ton conseil tu me conduiras  
et derrière la gloire tu me prendras. 
Ce verset a suscité beaucoup de commentaires ; nous donnons ici celui de Vesco : 
« Après avoir parlé du sort des impies, le psalmiste envisage le sien. Même durant son épreu-
ve et sa réflexion, Dieu ne l’a pas quitté. Il va maintenant le guider, puis “enfin”, “en gloire”, 
il le “prendra”. Le sens de ces trois derniers mots demande à être précisé. “Enfin” ou “après”, 
plutôt que “derrière”, exprime-t-il simplement la fin des malheurs que le psalmiste a subis ou 
l’espérance d’un autre ciel après la mort où Dieu manifestera sa justice ? La “gloire” désigne-
t-elle le ciel? “Prendre” a-t-il le sens technique d’un “enlèvement”, comme pour Hénoch (Gn 
5,24), pour Élie (2R 2,3.9-10 ; Si 44,16 ; 48,9 ; 1M 2,58) et pour le Serviteur (Is 53,8) ? Le 
psalmiste a évoqué la mort des impies et leur condition d’image ou d’ombre au Shéol (vv. 19-
                                               
1172
 Ces versets ont donné lieu à deux différentes interprétations : a) l’interprétation messianique ; b) 
l’interprétation visant une rétribution terrestre. Pour un développement ultérieur, cf. G. RAVASI, Il libro 
dei salmi, t. 1, p. 299-302. 
1173
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 186. 
1174
 Pour Janowski, l’orant du Ps 16 proclame que la vie ne se termine pas avec la mort : « elle trouve un ac-
complissement dans la proximité spatiale et personnelle de Dieu. » Dialogues conflictuels avec Dieu. …, p. 
353. Pierre, dans son discours à la foule le jour de Pentecôte, appliquera ce psaume au Christ Ressuscité 
(cf. Ac 2,24-31). Sur la relecture chrétienne du psaume, cf. Jean-Luc VESCO, « Le chemin de la vie, Psaume 
16 », Psaumes …, p. 68-70 ; Pierre GRELOT, Le mystère du Christ dans les Psaumes, « Jésus et Jésus Christ 
74 », Paris, Desclée, 1998, p. 79-85. 
1175
 Cf. Enzo CORTESE, La preghiera del Re. Formazione, redazioni e teologia dei «Salmi di Davide», «Supple-
menti alla Rivista Biblica 43», Bologna, Ed. Dehoniane, 2004, p. 48. 
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20). On peut donc penser qu’il envisage ici aussi son état après la mort. Il oppose sa fin (v. 24) 
à celle des impies (v. 17), comme le Ps 49,16-18. “La gloire” peut se référer à une manifesta-
tion salvatrice de Dieu (Is 52,18 ; 58,8 ; Ex 31,21 ; 16,7.10 ; 24,16.17 ; 33,22 ; Dt 1,33). Ce 
serait ici un accusatif de lieu, “dans la gloire”, ou de manière, “avec gloire”. À la honte des 
impies s’oppose  “la gloire” des “fidèles” (Ps 91,15 ; 149,5). “Prendre”, lâqah, est le même 
verbe hébreu que celui qui est utilisé dans le cas d’Hénoch, d’Élie et du Serviteur ainsi que 
dans le Ps 49,16. Le psalmiste n’évoque pas clairement l’idée d’une résurrection, mais il af-
firme que Dieu restera avec lui au-delà de la mort. […] Le psalmiste affirme une communion 
avec Dieu qui ne passera pas. […] Dieu ne l’abandonnera pas comme il le fait de l’image des 
impies. Il le “prendra”. La mort n’est pas niée mais assumée car elle ne brise pas le lien qui 
unit à Dieu. Au-delà de la mort la communion divine se maintiendra, pour toujours. Aux im-
pies la fin et les terreurs, au juste “la gloire” avec Dieu. Le Ps 73 rejoint l’espérance des Ps 
16,5.9-10 ; 17,15 ; 49,16-17 et celle plus voilée de Ps 1,5-6. […] Is 53, annonçait que le mys-
térieux Serviteur, éprouvé lui aussi, mais divinement soutenu par la main, comme le psalmis-
te, “verrait la lumière”, […]. Il “serait rassasié”. Le psalmiste trouve, lui aussi, dans la proxi-
mité de Dieu, son bonheur (Ps 73,28). Cette proximité survivra à la mort comme elle a survé-
cu à tous ses tourments et à son inquiétude
1176
. » 
En conclusion, nous pouvons affirmer, avec Janowski, que le Ps 16 est le témoin d’une 
« communion durable avec Dieu au sein d’un ici-bas transformé par la proximité de Dieu », alors 
qu’avec le Ps 73 on assiste à la « transformation de la communion terrestre avec Dieu en une com-
munion définitive dépassant la mort ». Pour cet auteur « le concept de vie éternelle aboutit ainsi à 
l’intérieur même de l’Ancien Testament à un certain point culminant1177. » 
Ps 8,6 : un fils d’Adam couronné de gloire 
Le Ps 8
1178
 se fait l’écho du cantique qui le précède, le Ps 7 qui, au dernier verset, chante : et je 
psalmodierai le nom de YHWH, le Très-Haut (Ps 7,18). Notre psaume est donc « l’hymne annoncé en 
l’honneur du nom de YHWH1179. » En effet, le psalmiste aime répéter (vv. 2.10) : ADONAÏ, notre Sei-
gneur, que ton nom est immense sur toute la terre
1180
 ! Le Ps 8 se présente ainsi comme un cantique 
de louange et, en développant ce motif laudatif, il met « en parallèle la majesté de Dieu créateur et la 
gloire donnée à l’homme roi de la création1181. »  
                                               
1176
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David…, t. 1, p. 657-658. 
1177
 Cf. B. JANOWSKI, Dialogues conflictuels avec Dieu…, p. 372-373. 
1178
 Sur ce psaume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 136-142 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, 
p. 177-203 ; B. RENAUD, « La célébration du nom : le psaume 8 », in « Proche est ton Nom ». De la révéla-
tion à l’invocation du Nom de Dieu, « Lire la Bible, 149 », Paris, Cerf, 2007, p. 124-132 ; H. U. VON 
BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 84-87 ; R. ALTER, « Formes de foi dans les 
Psaumes », L’art de la poésie biblique, …, p. 163-168. 
1179
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David…, t. 1, p. 136. 
1180
 J’adopte ici la traduction de Meschonnic. 
1181
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David…, t. 1, p. 139.  
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Comme l’hymne précédent, ce psaume déborde de la présence de Dieu. Le nom1182 du Sei-
gneur, réitéré aux vv. 2 et 10 en inclusion, constitue en fait le cadre du poème : YHWH, notre Sei-
gneur, magnifique est ton nom. Dans les autres versets du poème, où sont magnifiés le cosmos et les 
créatures, le « tu » de Dieu est sujet des huit verbes énonçant l’action de Dieu dans le monde. Le 
psaume, qui s’ouvre et se termine par la louange au Nom du Seigneur, magnifié sur toute et par toute 
la terre, et dont la majesté est au-dessus des cieux, a, à son centre, un fils d’adam, de peu inférieur à 
Dieu. YHWH couronnera ce fils de l’homme de gloire et splendeur (v. 6). 
Si, au Ps 7, le psalmiste, en cas de culpabilité de sa part, vouait à la poussière tout son être, tou-
te sa gloire (v. 6), au Ps 8 c’est Dieu qui va couronner de gloire et de splendeur ce fils d’homme1183 
(v. 6) : 
« Tout homme est l’objet du souvenir de Dieu et de sa sollicitude. Dieu couronnera de gloire 
et d’honneur celui qu’il a fait de très peu inférieur à un dieu. Il lui donnera de dominer sur 
toutes les œuvres de ses mains, le mal y compris. YHWH, Dieu de l’univers, porte le souci de 
tous les hommes qu’il a créés et auxquels il donne la terre (Ps 115,16). À tout homme, le Ps 8 
reconnaît la dignité d’un roi. De gloire et de splendeur, attributs divins et royaux (Ps 29,1-2 ; 
96,6 ; 104,1), tout homme est appelé à être couronné
1184
. »  
On a remarqué, autour du Ps 8, deux séries de cinq psaumes (Ps 3-7 ; 9,14) : des lamentations 
individuelles, où le psalmiste, un « juste », menacé par ses ennemis, ou par la maladie, ou le chaos 
socioreligieux, adresse à YHWH un appel au salut. Le Ps 8, disposé au centre de tous ces psaumes, 
« vise à affirmer qu’au milieu même des persécutions l’opprimé garde sa “gloire”, c’est-à-dire sa 
dignité humaine, qui est participation à la Gloire même de YHWH
1185
. » 
                                               
1182
 « Nell’esclamazione che “include il salmo” (vv. 2 e 10), il Nome costituisce l’elemento più specifico della 
lode. Il Nome è la persona stessa di Dio annunciata e proclamata, è una specie di ipostasi di Dio trascen-
dente, attraverso la quale egli si rivela e si comunica all’uomo […]. Il Nome è confessato innanzitutto nel 
tempio, là v’è la sorgente di ogni lode. Ma ora la liturgia è cosmica (“tutta la terra”) e il Nome è proclama-
to in tutto il creato. La dea Iside aveva dovuto tentare un complotto per impossessarsi del nome santo del 
dio solare Ra (…), così da poterne dominare e manipolare l’efficacia. Il nome divino Jahweh è, invece, ri-
velato per amore ad Israele (Es 3) e risuona ora in tutto il cosmo. Accanto al nome specifico Jahweh si col-
loca anche il titolo piuttosto raro ’adonênû, “Signore nostro”, spesso allegato come prova per la cronolo-
gia tarda del Sal 8, essendo presente solo in testi post-esilici (Sal 135, 5; 147, 5; Ne 8, 10; 10, 30): ’Adôn, “si-
gnore”, è applicato nella Bibbia a quattro persone diverse: al padrone (Sal 12, 4), al marito (Sal 45, 12), al 
re (Sal 110, 1), a Dio (Sal 114, 7), che è spesso invocato come ’adonai, un plurale intensivo (lett. “signorie 
mie”), “Signore mio”, o anche come “Signore dei signori” (Dt 10, 7). L’uso del pronome possessivo, “no-
stro”, unito a “Signore”, riflette lo stile curiale (1 Sam 25, 14.17; 1Re 1, 11.43.47) e solenne: “Signore no-
stro” è un titolo regale, applicato al re per eccellenza, assiso nella sua corte celeste (Sal 93,1; 104,2; 113,4; 
148,13). » G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 189. 
1183
 Cf. J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, p. 136. 
1184
 Ibid., p. 142. 
1185
 Cf. J.-M. AUWERS, La composition littéraire du Psautier, …, p. 44. 
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Au v. 6b, le psalmiste cumule les termes qui soulignent la dignité de ce fils d’adam : a) il s’agit 
tout d’abord du mot דוֹב ָּכ, « gloire », désignant la splendeur de la majesté divine, qui est ici offerte à 
l’homme ; b) suit le terme ר ָּד ָּה1186, « ornement », « splendeur » ; c) puis le verbe רטע, « couronner », 
qui met en scène le symbole royal de la couronne. Ce diadème, comme le souligne Ravasi, est signe 
de la joie nuptiale (Ct 3,11), des bienfaits, de l’amour et de la tendresse de Dieu1187 (cf. Ps 65,12 ; 
103,4). Le psalmiste, émerveillé devant la création tout entière, s’interroge : Mais qu’est-ce qu’un fils 
d’homme pour que Dieu se souvienne1188 de lui et le couronne de gloire? Nous retrouvons une ques-





׃וּנ ֵּֽ ֶׁדְקְפִת י ִִ֣כ ם ָ֗ ָּד ַָּ֜א־ן ֶׁבוּ וּנ ִ֑ ֶׁרְכְזִת־י ִֵּֽכ שוֹ ִּ֥נ  א־ה ֵּֽ ָּמ  
  דוֹ ֶ֖ב ָּכְו םי ִִ֑הלֹ  אֵמ טַע ְֱ֭מ וּה ִֵ֣רְסַחְתַו׃וּה ֵֵּֽרְטַעְת ר ִ֣ ָּד ָּהְו 
Qu’est-ce qu’un humain (enosh)
1189
 que tu t’en 
souviennes et un fils d’adam que tu le visites ? 
Tu l’as fait moindre de peu que Dieu
1190
  
et de gloire et splendeur tu le couronnes. 
  WTT
 Ps 144,3-4 
 ה ָ֗ ָּוה ְֵּֽי׃וּה ֵֵּֽבְשַחְת ֵַּֽו שוֹ ָ֗נ ַ֜ א־ן ֶׁב וּה ִֵ֑ע ָּדֵתַו ם ָּד ֱ֭ ָּא־ה ָּמ 
  ׃ר ֵֵּֽבוֹע ל ִֵ֣צְכ וי ָָּ֗מ ַָּ֜י ה ִ֑ ָּמ ָּד ל ֶׁב ִ֣ ֶׁהַל ם ָּד ֱ֭ ָּא 
YHWH, qu’est-ce que l’adam et que tu le connaisses  
le fils d’un humain (enosh) et que tu penses à lui ? 
L’adam à une buée il ressemble, 
ses jours comme une ombre qui passe. 
Les deux psaumes, pour indiquer l’homme, emploient des termes semblables, mais les dispo-
sent dans un ordre inverse et en construction chiastique : 
Ps 8,5 : un enosh et un fils d’adam – Ps 144,3 : un adam et un fils d’enosh 
                                               
1186
 Il s’agit de qualités attribuées à Dieu (Ps 29,1 ; 96,8 ; 104,1 ; 111,3 ; 145,5) et que le Seigneur confère au 
roi (21,6 ; 45,4). Cf. L. ALONSO SCHÖKEL, Cecilia CARNITI, I Salmi, t. 1, Roma, Borla, 1992, p. 246. 
1187
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 198. 
1188
 «Il verbo ricordare (zkr) […] esprime con precisione la struttura fondamentale della fede biblica, articola-
te non su astratte tesi ideologiche, ma sull’intervento storico di Dio. “Ricordare” gli eventi della storia 
della salvezza è quindi sinonimo di “credere”; il “ricordo” biblico è la professione di fede che rende attuale 
e contemporaneo l’atto passato di Dio, introducendo il fedele nella vicenda della salvezza. […] Nel nostro 
salmo il fatto che Dio “si ricordi” dell’uomo è oggetto di rapita meraviglia. Un essere così debole (Sal 11, 
4; 12, 2.9; 14, 2; 21, 11; 31, 20; 80, 18; 103, 14; 146, 3) e corrotto (Gn 4, 6), destinato ad essere inghiottito 
velocemente dal tempo (Sal 9, 20-21; 10, 18; 52, 6; 66, 12; 90, 3; 103, 15-16), simile a un vermiciattolo, a 
una larva (Gb 25, 6), è oggetto dell’efficace “ricordo” salvifico di Dio. » G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, 
p. 197. 
1189
 « ’Enôš proviene dalla radicale che indica “essere malaticcio”, “decrescere e decadere (in accadico enušu; 
cf. 2Sam 12, 15), la cui forma principale (’anûš) significa “incurabile” (Ger 17, 9; 30, 15). Il termine poetico 
può essere perciò reso con “mortale” (Sal 90, 3; 103, 15; Gb 7, 17; Is 51, 12) e ha senso collettivo, l’umanità 
in generale.  Un senso analogo ha ben ’adam, “figlio d’uomo”, colui che viene dalla terra e ad essa ritorna 
(Gn 2, 7; 3, 19; Qo 3, 20; 12, 7). La tipologia umana raccolta in queste due espressioni esalta, …, il limite 
creaturale ». Ibid., p. 188-189. 
1190
 Cf. trad. de Meschonnic. Le terme Élohim « peut désigner Dieu lui-même comme l’ont compris Aq, 
Sym et Théo, ou les “fils de Dieu”, êtres célestes supposés former la cour divine. Cette dernière interpré-
tation est celle de la LXX et du Tg qui traduisent par “anges”. » J.-L. VESCO, Le Psautier de David…, t. 1, 
note 2, p. 138. 
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Le Ps 144, au verset suivant, précise que cet adam n’est qu’une buée. Si au début du Psautier le 
fils d’adam est couronné de gloire et de splendeur, dans sa finale l’adam est comme une vapeur, une 
fumée qui s’envole et ses jours ne sont qu’une ombre passagère. Les deux psaumes semblent faire 
une différence entre le fils d’adam et l’adam : quel sens a-t-elle, cette différence? L’auteur du psaume 
veut-il suggérer quelque chose d’autre à son lecteur ? Y-a-t-il un « jeu » à découvrir ou s’agit-il de 
questions rhétoriques? 
Dans la construction du Psautier, certains psaumes du début correspondent à des psaumes si-
tués, de façon spéculaire, vers la fin du livre. On parle de construction en « jeux de miroirs ». Un 
exemple est constitué par le Ps 2 qu’il faudrait lire parallèlement au Ps 149, dans les deux psaumes 
émergent, en effet, des motifs semblables
1191
. Un autre exemple est le Ps 8 et Philippe Lefebvre note 
à ce propos : 
 « Le Ps 8 parle de Dieu qui a créé l’humain : “Qu’est-ce que l’homme pour que tu te sou-
viennes de lui, un fils d’homme pour que tu t’occupes de lui ? Tu l’as fait de peu inférieur à 
un dieu, tu l’as couronné de gloire et de magnificence” (Ps 8, 6). Le septième psaume avant la 
fin (Ps 144) dit, selon les mêmes formules, mais avec un point de vue différent : “Qu’est-ce 
que l’homme pour que tu le connaisses, un fils d’homme pour que tu penses à lui ? L’homme 
est semblable à un souffle, ses jours sont comme l’ombre qui passe” (Ps 144, 3-4). On peut di-
re dans ce dernier cas : le Ps 8 correspond au 7
ème
 psaume avant la fin, pourquoi pas au 8
ème
 ? 
Parce que les Ps 1 et 2 formaient à l’origine un seul psaume. Il y a donc du “jeu” dans le jeu, 
En tout cas, on trouve des formules inaugurées dans un psaume des débuts et retrouvées dans 
un psaume de la fin. À chaque fois, il faut se poser des questions : pourquoi ? comment ? 
comment se fait-il en l’occurrence que le début (Ps 8) soit si riant et que la fin (Ps 144) soit 
plus sombre
1192
 ? » 
Le Ps 8 parle donc d’un fils d’adam qui sera couronné de gloire et de splendeur, le Ps 144 pré-
sente un adam, dans sa condition humaine transitoire et fragile. Si au début du Psautier, le psalmiste 
souligne la gloire de ce fils d’adam, à la fin du recueil, il parle de la fragilité et de la courte existence 
de l’adam, voué à la mort : 
« La question rhétorique du Ps 144,3 : “qu’est-ce qu’un humain ?” n’a pas la portée ironique 
que lui donne Jb 7,17 ou simplement admirative comme c’est le cas dans le Ps 8,5. Elle insis-
te plutôt sur la condition fragile et passagère de l’être humain que la puissance divine ne mé-
prise pas, mais dont, au contraire, Dieu reste le seul espoir. Dieu connaît l’être humain, il sait 
de quoi il est fait, il le porte dans sa pensée, autrement dit il en prend soin. Le v. 3 est à la fois 
une confession d’humilité et un aveu de grande confiance censés être ceux de David. Le mot 
“vanité” (v. 4), qu’affectionne particulièrement Qohélet, met l’accent sur le caractère transi-
toire de l’homme dont l’ombre qui ne fait que passer donne une idée (Ps 39,6.7.12 ; 62,10 ; 
94,11 ; 102,12 ; 109,23 ; Jb 8,9 ; 14,2)
 1193
. » 
                                               
1191
 Pour ce paragraphe, cf. Ph. LEFEBVRE, Sauvés de quoi ?, …, p. 63. 
1192
 Ibid., p. 63. 
1193
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David…, t. 2, p. 1334.  
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Vesco retient que la question posée dans ce psaume est « rhétorique
1194
». À mon avis il ne 
s’agit pas seulement d’une simple figure de style. En effet, une question oratoire ou rhétorique 
contient déjà en elle-même la réponse. Dans les Ps 8 et 144, le psalmiste pose une double question, et 
donne deux réponses divergentes et spéculaires, qui opposent, d’une part, la gloire couronnant le fils 
d’adam et, d’autre part, la caducité de l’adam. L’adam fragile de la fin du psautier a, comme contre-
partie, un fils d’adam qui sera couronné de gloire. Ce fils d’adam est roi de l’univers, il est couronné 
de la même splendeur qui revient à la majesté divine que Salomon n’osera pas demander (1R 3,13). Il 
reçoit un diadème d’honneur, glorieux et éclatant1195. Le fils d’adam du Ps 8 participe de la splendeur 
de la gloire divine, car c’est le Seigneur lui-même qui lui offre une telle couronne : 
« La partecipazione alla realtà di Dio non è più una prerogativa regale, ma è “democratizza-
ta”: “lo splendore della tua gloria” (Sal 145,5) è ora trasferito nel fragile “Adamo”. L’idea era 
ironicamente sviluppata anche in Gb 40,10, in cui Dio si rivolgeva a Giobbe dicendogli: 
«Bardati pure di maestà e di grandezza, rivestiti di splendore e di gloria!». Per quel poeta, la 
gloria e la maestà divina (hôd – hadar), qualora venissero arrogate a sé dall’uomo, si ridur-
rebbero solo alla prima coppia citata da Giobbe, “orgoglio e superbia” (ga’on e gôbah). La 
“teofania” umana è impossibile, è solo caricatura di quella divina. Per il poeta del Sal 8, inve-
ce, la partecipazione allo splendore di Dio è possibile, perché è offerta da Dio stesso alla sua 
creatura-principe
1196
. »  
L’herméneutique du Ps 8 reçoit à Qumran une orientation qui privilégie le sens eschatologi-
que : la célébration de l’homme propre à cet hymne ne concerne pas l’homme pécheur, mais l’homme 
des temps messianiques. Ravasi donne une brève anthologie de la relecture du psaume faite à Qu-
mran : 
« Nella Regola della comunità (1QS IV,7-8): “La visita di tutti coloro che camminano in lui 
consiste nella salute, nell’abbondanza di pace per lunghi giorni, posterità feconda insieme a 
tutte le benedizioni perpetue, gioia eterna nella vita continua, una corona gloriosa con un abi-
to magnifico nella luce eterna.” Negli Inni (1QH XV,16-17): “Nella moltitudine delle tue mi-
sericordie, hai aperto a una salvezza eterna ogni angustia della sua anima, a una pace perpe-
tua e indefettibile. Hai innalzato dalla carne la sua gloria.” Dal Documento di Damasco (CD 
III,19-20): “Edificò per essi una casa sicura in Israele … Coloro che persevereranno in essa 
avranno vita eterna e sarà loro tutta la gloria di Adamo.” In un altro Inno, riecheggiando Sal 
8,5, si ha: “L’uomo giustificato tu lo salverai nell’abbondanza delle tue misericordie, lo glori-
                                               
1194
 B. RENAUD signale, lui-aussi, le rapprochement entre le Ps 8 et le Ps 144 : « En Ps 8,5, cette question rhé-
torique souligne la conscience radicale de l’homme. Mais dans le contexte du psaume, elle résonne diffé-
remment du Ps 144,3s ; car cet homme perdu sous le ciel immense se découvre un être aimé. Cette pré-
sence, ce Nom qui, au départ, semblait l’écraser fait preuve d’une sollicitude active. » B. RENAUD, « Pro-
che est ton Nom ». …, p. 129. 
1195
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 186. 
1196
 Ibid., p. 188. 
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ficherai nel tuo splendore e lo farai dominare sull’abbondanza dei piaceri, con pace eterna e 
giorni lunghi”
1197
. »  
Selon Ravasi, les textes cités ci-dessus ont probablement préparé la route à une nouvelle her-
méneutique, celle que l’on trouvera dans le NT et dans la première réflexion christologique. Cet au-
teur signale, tout particulièrement, l’homélie de la lettre aux Hébreux, qui cite de façon explicite les 
vv. 5-6 du Ps 8, selon la version donnée par la LXX (cf. He 2,5-7). Et l’auteur de la lettre offre ce 
commentaire en référant ces versets au Christ mort et ressuscité : 
« Tu as tout mis sous ses pieds. Par le fait qu'il lui a tout soumis, il n'a rien laissé qui lui de-
meure insoumis. Actuellement, il est vrai, nous ne voyons pas encore que tout lui soit soumis. 
Mais celui qui a été abaissé un moment au-dessous des anges, Jésus, nous le voyons couron-
né de gloire et d'honneur, parce qu'il a souffert la mort : il fallait que, par la grâce de Dieu, au 
bénéfice de tout homme, il goûtât la mort. Il convenait, en effet, que, voulant conduire à la 
gloire un grand nombre de fils, Celui pour qui et par qui sont toutes choses rendît parfait par 
des souffrances le chef qui devait les guider vers leur salut. » (He 2,8-10 BJ)  
Le Christ est donc celui qui a restauré l’ordre cosmique par son humanité mise à mort et par sa 
glorification
1198
 au matin de Pâques. L’auteur de la lettre relie ainsi la figure du Serviteur souffrant et 
la lecture qumrânienne du Ps 8, à la lumière de l’événement pascal. L’hymne devient une prophétie 
du Christ ressuscité, prémices de l’humanité nouvelle, qu’Il conduit vers la gloire1199. Comme le sou-
ligne Albert Vanhoye, la gloire divine de Jésus a comme fondement son abaissement. Le Christ est 
couronné de gloire et d’honneur à cause de la mort qu’il a souffert et en solidarité avec tous les hom-
mes
1200, jusque dans la souffrance et l’humiliation extrêmes. Et le Fils glorifié se présente à Dieu en 
tant que frère des hommes ; sa gloire est une gloire de solidarité fraternelle. Sa Passion, qui a produit 
                                               
1197
 Ibid., p. 202. 
1198
 J. Galot a offert toute une réflexion théologique sur la glorification du Christ, vue comme « le passage 
de Jésus à l’état de gloire ». L’auteur parle de « la glorification de l’esprit », puis de « la glorification du 
corps », qui se réalise par la Résurrection mais aussi par l’Ascension. Cette glorification trouve son véri-
table aboutissement à la Pentecôte, « puisque le Christ a été glorifié, divinisé dans sa nature humaine pour 
communiquer à l’humanité, par l’Esprit Saint, cette divinisation ». Jean GALOT, « La glorification du 
Christ », De la croix au triomphe de la vie, Parole et Silence, 2003, p. 110-239. 
1199
 Pour ce paragraphe, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 202-203.  
1200
 Jean-Luc VESCO, affirme à ce propos : « Durant le temps de son incarnation et plus particulièrement de 
sa Passion, le Christ-homme a connu un temps d’humiliation passagère, celle d’un homme inférieur à un 
ange. Mais, lors de sa résurrection, Dieu l’a couronné de gloire et d’honneur par son exaltation céleste. 
L’abaissement du Christ a abouti finalement à sa gloire et à sa domination universelle et absolue. La glori-
fication de Jésus est le fruit de sa Passion qui l’a rendu solidaire des hommes. […] c’est bien la mort du 
Christ, son abaissement passager, qui l’a couronné de gloire et d’honneur. Son exaltation céleste est le ré-
sultat de sa Passion. […] Cette victoire est la rétribution de la Passion, la récompense d’une souffrance vic-
torieusement supportée. Le Christ a conquis sa gloire de sauveur par la souffrance et par la mort. La gloi-
re est le fruit de la Passion qui est rédemptrice. Puisque pour tout homme le Christ a goûté la mort, cette 
mort est couronnée de gloire et d’honneur. ». J.-L. VESCO, « L’épitre aux Hébreux, le Messie, Fils de 
Dieu et grand- prêtre éternel », Le psautier de Jésus, t. 2, …, p. 572. 
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sa glorification, a transformé la mort ; elle n’est plus pour l’homme une impasse sans issue, mais la 
route qui conduit à la communion glorieuse avec le Seigneur
1201
.  
Mais l’épitre aux Hébreux n’est pas l’unique contact textuel entre le NT et le Ps 8. 
L’expression hébraïque du Ps 8,5 ם ָּד ָּא־ן ֶׁב, « fils d’homme », est traduite par la LXX υἱὸς 
ἀνθρώπου. Cette locution est rare dans la Bible grecque, on la rencontre seulement 13 fois1202 (Nb 
23,19 ; Jdt 8,16 ; Ps 8,5 et 143,3 ; Jb 16,21 et 25,6 ; Si 17,30 ; Jr 2,6 ; 27,40 ; 28,43 ; 30,12.28 ; Dn 
7,13). Dans ce dernier texte, le grec traduit l’expression similaire en araméen : « comme un fils 
d’homme », שָּנ  א רַבְכ. Les auteurs du Nouveau Testament emploient, de façon massive (50 occurren-
ces), l’expression ὁ υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου, « le fils de l’homme1203», avec le double article, alors que 
la locution parallèle vétérotestamentaire υἱὸς ἀνθρώπου, sans article, n’apparaît qu’en Jn 5,27 et en 
He 2,6. Dans ce dernier texte, il s’agit, comme nous avons vu plus haut, de la citation de Ps 8,5. Pro-
bablement l’expression johannique peut-elle se référer à la locution employée en Dn 7,13 pour indi-
quer la figure céleste semblable à un fils d’homme, mais, à mon avis, elle pourrait également dépen-
dre du Ps 8,5, où ce « fils d’homme » est comblé de gloire et d’honneur. Nous verrons, dans la suite 
de notre enquête, d’autres liens textuels liant l’évangile johannique au livre des Psaumes. 
Ravasi conclut sa réflexion sur le Ps 8, en citant la gloire qui jaillit de Jésus à la transfiguration. 
En effet, pour la deuxième lettre de Pierre, le dévoilement de l’homme nouveau est anticipé au mo-
ment de la transfiguration de Jésus de Nazareth : 
« Il reçut en effet de Dieu le Père honneur et gloire, lorsque la Gloire pleine de majesté lui 
transmit une telle parole : “Celui-ci est mon Fils bien-aimé, qui a toute ma faveur.” »  
                                                                                                                                      (2P 1,17 BJ) 
L’auteur de la lettre précise que « la venue du Seigneur dans la Gloire n’est pas le produit de 
fables sophistiquées
1204
» et il se porte comme le garant, comme le témoin oculaire, de la transfigura-
tion du Christ. Dans l’interprétation chrétienne, l’humanité vit désormais dans l’attente du « retour du 
Christ en Gloire
1205
» et de sa destinée glorieuse inaugurée par la ressurrection de Jésus
1206
. Augustin, 
attribuant les versets du Ps 8 au Christ ressuscité, commente: 
                                               
1201
 Albert VANHOYE, Gesù Cristo, il Mediatore nella lettera agli Ebrei, « Commenti e studi biblici », Citta-
della Editrice, Assise, 2007, p. 82-87. cf. aussi C. SPICQ, L’épitre aux Hébreux, « Sources bibliques », Paris, 
Gabalda, 1977, p. 70-71. 
1202
 À ces occurrences, il faut encore ajouter l’emploi singulier de l’expression, dans le livre d’Ézéchiel, où le 
mot « fils » est au vocatif, υἱὲ ἀνθρώπου, dont ont compte 94 occurrences ; il s’agit d’un appellatif, avec 
lequel Dieu s’adresse à son prophète. À ces occurrences, il faut également joindre Dn 8,17 ; comme en Ez, 
c’est Dieu qui appelle Daniel. 
1203
 Sur ce vaste sujet, cf. C. COLPE, « ὁ υἱὸς τοῦ ἀνθρώπου », in GLNT, vol. XIV, col, 273-472. 
1204
 2P 1,16. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de Jésus, t. 2, …, p. 652. 
1205
 Ibid., p. 652. 
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« Le fils de l’homme a donc été visité tout d’abord dans la personne de cet Homme-Dieu, né 
de la vierge Marie. L’infirmité de cette chair, que daigna porter la Sagesse divine, et les 
ignominies de la passion, ont fait dire au Prophète : “vous l’avez rendu quelque peu inférieur 
aux anges.” Puis il se hâte de marquer la gloire de sa résurrection et de son ascension : “Vous 
l’avez couronné de gloire et d’honneur, en l’établissant sur toutes les œuvres de vos mains.” 
Comme les anges sont aussi l’œuvre de Dieu, nous croyons que le Fils unique de Dieu est au-
dessus des anges, comme nous croyons qu’il a été quelque peu inférieur aux anges, dans les 
ignominies de sa naissance temporelle et de sa passion
1207
. » 
Une réciprocité dans la gloire ? 
Parmi les occurrences du verbe דֵב ָּכ dans le livre des Psaumes, cinq formes verbales à 
l’inaccompli du piel, où le verbe assume la signification de « glorifier », ont spécialement attiré notre 
attention. Elles concernent l’amorce d’un mouvement de glorification réciproque entre Dieu et le 
psalmiste. Nous en avons déjà parlé brièvement au commencement de notre enquête ; il est arrivé le 





 ה ִ֑ ָּר ָּצ םוֹ ִ֣יְב יִנֵא ָּרְקֱ֭וּ 
 ָ֗ךְָצ ֶׁלַח ֲַ֜איִנ ֵֵּֽדְבַכְת ֵּֽוּ׃ 
 ה ָ֗ ָּדוֹת ַח ִֵֹּ֥בזיִנְנ ִּ֥ ָּדְב ַַ֫כ ְֵּֽי  
׃םי ִֵּֽהלֹ  א עַשִֵ֣יְב וּנ ֶָׁ֗אְר ַַ֜א ךְ ֶׁר ִ֑ ֶׁד ם ִּ֥ ָּשְו 
Et appelle-moi au jour de détresse,  
je te délivrerai et tu me glorifieras 
Qui offre en sacrifice la reconnaissance, me glorifie  
et qui dispose un chemin,  





 ׀וּאוֹ ֹ֤ב ָּי ָּתי ִָ֗ש ָּע ר ִּ֥ ֶׁשֲא ׀םִֹ֤יוֹג־ל ָּכ 
יִ֑ ָֹּנדֲא ךָיִ֣ ֶׁנ ָּפְל וּ ִ֣וֲחַתְשִיְו 
 וּ ִ֣דְבַכי ִֵּֽו ׃ךָ ֵּֽ ֶׁמְשִל 
  י ִִ֑ב ָּבְל־ל ָּכְב יַהלֹ ֱ֭ א יִ֣ ָֹּנדֲא ׀ ֹ֤ךְָדוֹא 
ה ֶ֖ ָּדְבַכֲאַו ׃ם ֵּֽ ָּלוֹעְל ִ֣ךְָמִש 
Toutes les nations que tu as faites viendront  
et se prosterneront devant toi Seigneur  
et elles glorifieront ton nom 
Je te célébrerai Seigneur mon Dieu avec tout mon cœur  





 וּה ֵָ֗נ  ע ֶׁא ְֵּֽו ׀יִנ ֵֹ֙א ָּרְקִי 
 י ִִּ֥כֹנ ָּא־וֹ ֵּֽמִעה ִ֑ ָּר ָּצְב 
 וּה ֵָ֗צְלַח ֲַ֜אוּה ֵֵּֽדְבַכֲא ֵַּֽו׃ 
Il m’appellera et je lui répondrai,  
avec lui moi dans la détresse,  
je le délivrerai et je le glorifierai 
Nous avons vu qu’au début du Psautier, l’expression « ma gloire » désigne à la fois Dieu et le 
psalmiste. Ici, dans ces occurrences, l’auteur  semble suggérer, d’une part, une glorification récipro-
que entre le Seigneur et le psalmiste et, d’autre part, la glorification du nom du Seigneur par le messie 
et par toutes les nations.  
                                                                                                                                              
1206
 Pour toute cette partie, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 202-203. On pourrait encore se deman-
der si la réflexion paulinienne sur le premier Adam, âme vivante, et le dernier Adam, le Christ, esprit vi-
vifiant (1Co 15,45ss ; cf. aussi Rm 5,12ss.), n’aurait-elle pas sa source dans ces deux psaumes. 
1207
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 93. 
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- Ps 50,15 : je te délivrerai et tu me glorifieras 
Le Ps 50
1208
, le premier du recueil qui est attribué à Asaph, chef de chœur de l’époque davidi-
que, s’inspire fortement de la théologie prophétique contre un culte vide et extérieur. Ce courant po-
lémique traverse la prophétie du VIII
e
 siècle, d’Amos (cf. par ex. 4,4-5; 5,4-7) à Osée (6,6), de Mi-
chée (6,7-8) à Isaïe (ch. 1). Le thème sera également présent dans le courant prophétique et la littéra-
ture d’après l’exil (Is 58,6-7 ; Pr 15,8 ; Si 34,18-35,24)1209. Dans ce psaume, dont le genre littéraire 
s’apparente à un « procès-type » ou rîb, le Seigneur manifeste sa splendeur,  ַעיִפוֹה, en Sion, (v. 2)1210. 
Le verbe עפי, « resplendir », suggère en ougaritique l’idée de l’aurore, du soleil levant, qui vainc par 
sa splendeur les ténèbres de la nuit. La lumière de YHWH se reflète en Sion, définie dans ce poème : 
« perfection de beauté », יִפ ָֹ֗ י־לַלְכִמ. Cette idée se trouve également chez le prophète Isaïe, annonçant 
que la gloire du Seigneur resplendira sur cette ville :  
« Lève-toi, sois éclairée, car ta lumière arrive,  
et la gloire de YHWH resplendit sur toi.  
Voici, les ténèbres couvrent la terre,  
et une nuée obscure les peuples;  
mais sur toi YHWH se lève, sur toi sa gloire apparaît.  
Ce ne sera plus le soleil qui te servira de lumière pendant le jour,  
ni la lune qui t'éclairera de sa lueur;  
mais YHWH sera ta lumière de toujours,  
ton Dieu sera ta splendeur. » (Is 60,1.2.19).  
Jérusalem participe, donc, de la même qualité de YHWH, son Dieu, qui a mis en elle sa demeu-
re ; voilà pourquoi elle est proclamée : « notre beauté et notre gloire » (1M 2,12), mais aussi « joie de 
toute la terre » (Ps 48,3)
1211
. C’est donc en Sion que le Seigneur vient en toute sa splendeur.  
Les termes, employés en 50,3 par le psalmiste pour décrire cette venue du Seigneur, remémo-
rent la grandiose théophanie au Sinaï (Dt 33,2), où YHWH s’est manifesté dans un feu dévorant (Ex 
24,17). Dieu convoque ciel et terre comme témoins et leur demande de rassembler ses fidèles qui ont 
tranché avec lui une alliance par un sacrifice, afin de « leur communiquer un avertissement solennel 
(Ps 50,5)
 1212
» : le Dieu de toute la terre n’a pas besoin de sacrifices, car tous les animaux lui appar-
tiennent.  
                                               
1208
 Sur ce psaume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p.454-464 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, 
p. 893-912. 
1209
 Ibid., p. 895. 
1210
 Le TM dit : « De Sion, beauté parfaite, Dieu resplendit », alors que la LXX a : « De Sion, la perfection de 
sa beauté, Dieu viendra de façon manifeste ». Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 458.  
1211
 Pour tout le paragraphe, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 904. 
1212
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 458. 
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Les deux mouvements du procès voient, d’un côté, YHWH, le « Dieu des dieux1213», figure ma-
jestueuse dominant toute la terre avec son cortège cosmique, fait de feu et de tempête, et, de l’autre 
côté, le Dieu juge avec son cortège historique constitué par l’alliance, תיִרְב, et la justice, ק ֶׁד ֶׁצ1214. 
Deux fois le psalmiste répète que le sacrifice, agréé par le Seigneur, le Dieu des dieux, est la tôdah :  
« L’essentiel du sacrifice est ailleurs, dans l’action de grâce et l’accomplissement des vœux 
qui expriment une relation personnelle avec Dieu. Le mot tôdâh peut avoir le sens de “sacrifi-
ce d’action de grâce” (Lv 7,12 ; 22,29 ; Am 4,5) ou simplement d’“hymne d’action de grâce” 
(Ps 26,7 ; 42,5 ; 69,31…). […] Le sacrifice qui plaît à Dieu n’est plus celui d’animaux, mais 
le chant de l’action de grâce. Aux sacrifices extérieurs Dieu préfère l’offrande spirituelle, 
l’action de grâce venue du cœur
1215
. » 
Les deux mouvements du procès sont ponctués par deux occurrences du verbe דֵב ָּכ, le verbe de 
la glorification de YHWH. Au vv. 14-15, le Seigneur adresse un ordre au psalmiste : « Offre en sacri-
fice la tôdah, accomplis tes vœux envers le Très-Haut et appelle-moi, au jour de détresse » (vv. 14-
15). Suit la promesse solennelle de la libération : « je te délivrerai ». En agissant ainsi, le psalmiste 
glorifiera le Très-Haut : « et tu me glorifieras ».   
« Cette reconnaissance et ce récit de l’intervention divine glorifient Dieu plus que ne pour-
raient le faire les sacrifices. […]. Le Ps 50 affirme que la prière personnelle est le vrai sacrifi-
ce qui plaît à Dieu et qu’il exauce. […] la prière confiante envers la fidélité divine (Ps 50,15) 
[…] obtient la libération et entraîne la glorification divine1216. » 
Le dernier verset du psaume reprendra cette même idée : « celui qui offre en sacrifice la tôdah, 
me glorifie » (v. 23). La suite du verset, « et qui dispose un chemin, je lui ferai voir le salut de Dieu », 
semble impliquer la préparation d’un chemin « au bout duquel Dieu fera voir son salut1217. » Le tra-
ducteur LXX avait probablement un texte différent sous les yeux, car il traduit : « Et là est le chemin 
par lequel je lui montrerai le salut de Dieu
1218
. »  
La forme verbale יִנְנ ָּדְבַכְי, « me glorifie », un inaccompli piel avec suffixe pronominal, est tra-
duit dans le grec de la LXX avec le futur du verbe δοξάζω : δοξάσει με. Dans le NT, cette même 
forme verbale apparaît uniquement : a) dans le quatrième évangile (cf. Jn 13,32 ; 16,14 ; 21,19), où il 
est question de la glorification de Jésus par Dieu le Père (Jn 13,32), et par l’Esprit (Jn 16,14), et de la 
                                               
1213
 Le Seigneur est ici acclamé par cette expression, connue déjà à Ougarit, reliant les deux termes pour dé-
signer Dieu. L’expression « El élohim », comme le souligne Vesco, peut avoir le sens d’un superlatif (cf. Dt 
10.17) ; la même formule se retrouve deux fois, dans un contexte de jugement, en Js 22,22. LXX et Vg ont 
rendu fidèlement l’expression: « θεὸς θεῶν κύριος », « Deus deorum Dominus ». Cf. J.-L. VESCO, Le 
psautier de David, t. 1, p. 458. 
1214
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 898s. 
1215
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 459.  
1216
 Ibid., p. 459-460. 
1217
 Ibid., p. 462.  
1218
 J’adopte ici la traduction donnée par Jean-Luc VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 462. 
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mort de Pierre, vue comme glorification de Dieu (Jn 21,19) ; b) dans l’Apocalypse (Ap 15,4), où 
l’auteur parle de la glorification du nom du Seigneur par toutes les nations. Le thème de la glorifica-
tion du nom est déjà présent dans l’évangile johannique (cf. Jn 12,28). Il est fort probable que l’auteur 
de cet évangile ait voulu créer un lien textuel avec ce psaume, où Dieu exhorte le psalmiste à faire 
appel à Lui, au jour de la détresse, et à Lui offrir un sacrifice d’action de grâce. Nous verrons plus 
loin d’autres contacts textuels, par le biais de ce verbe, entre les Psaumes et l’évangile de Jean. 
En conclusion, nous pouvons affirmer que le vrai culte réside dans la reconnaissance des bien-
faits de Dieu et dans l’action de grâce. Dieu, le Très-Haut, est celui qui apporte le salut. « Il est celui 
qui sauve. Il suffit de l’appeler au jour de l’adversité. Alors il délivre, et on le glorifie pour ce qu’il 
est
1219
. » Le vrai sacrifice, que Dieu agrée et qui caractérise la vraie religion, est donc la tôdah ; il 
s’agit là du culte spirituel, dont saint Paul parle en Rm 12,1, et de la contemplation de la volonté divi-
ne : c’est ainsi que Justin définit la tôdah dans son Dialogue avec Triphon1220. La tôdah est l’attitude 
intérieure de louange de l’homme juste, qui surgit d’une vie de compagnonnage avec Dieu. Le vrai 
hasid célèbre la gloire de YHWH en se réfugiant en Lui et en ayant confiance dans son intervention 
libératrice. La louange, qui monte du plus profond de la conscience humaine, constitue la vraie célé-
bration de la gloire de Dieu
1221
. L’homme qui agit ainsi glorifie le Seigneur. Augustin, dans son 
commentaire, exhorte à bénir sans cesse le Seigneur : 
« Bénis-le dans ses promesses, bénis-le quand il t’appelle, bénis-le quand il t’encourage, bé-
nis-le quand il te soutient ; et comprends enfin quel est ton état d’affliction. Invoque le Sei-
gneur, et il te délivrera, et tu le glorifieras, et tu demeureras en lui
1222
. » 
                                               
1219
 Ibid., p. 462. 
1220 PG 6,746, cit. par G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 908. 
1221
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 908. 
1222
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 821. 
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- Ps 86,12 : sauve ton serviteur… et je glorifierai ton nom pour toujours 
Le Ps 86
1223
, proche des Ps 22 et 51 pour les thématiques et pour la théologie
1224
, est une prière 
que David, le roi messie, adresse au Seigneur. L’hymne décrit de façon très intense l’itinéraire inté-
rieur du suppliant, allant d’un profond accablement à la forte espérance que YHWH interviendra pour 
sauver son serviteur
1225
. Cette supplication davidique s’insère dans un ensemble de psaumes qui cons-
tituent le second recueil des fils de Coré (Ps 42-49). David intercède auprès du Seigneur : il se pré-
sente comme un humilié, יִנ ָּע, et un indigent, ןוֹיְב ֶׁא, (v. 1) ; comme un fidèle, דיִס ָּח ; comme un homme 
qui confie son être uniquement à Dieu (v. 2). Le psalmiste David, ainsi que Moïse, est présenté dans 
ce psaume comme un homme « humilié » :  
« Sa situation est précaire et difficile, il est “indigent”, c’est-à-dire dans le besoin. Les deux 
mots apparaissent souvent jumelés dans le psautier (Ps 9,19 ; 12,6 ; 3,10 ; 37,14 ; 40,18 ; 
70,6 ; 72,4.12 ; 83,2-4 ; 86,1 ; 109,16.22 ; 140,13). Ils caractérisent une pauvreté spéciale ou 
spirituelle, les deux allant souvent de pair
1226
. » 
Ravasi souligne que le portrait du suppliant est celui des pauvres de YHWH, en qui la nécessité, 
due à l’indigence, s’accompagne à une ouverture intérieure envers Dieu. Le psalmiste se désigne 
comme serviteur de Dieu, ךְָדְבַע, litt. « ton serviteur » ; ici, l’expression sert non seulement à désigner 
la personne du suppliant, comme équivalent du « je », mais souligne aussi son dévouement et son 
amour envers le Seigneur. La même formulation est employée, dans la Bible, pour Abraham, Moïse, 
Josué, David et le Serviteur de YHWH. Le psaume présente donc un homme à la foi confiante, qui 
s’abandonne avec tout son être à son Seigneur1227. 
C’est cet homme-là, un humilié, un fidèle, un serviteur, qui adresse chaque jour un cri de salut 
à son Dieu : « garde mon âme… sauve ton serviteur… prends-pitié… réjouis l’âme de ton serviteur » 
(cf. vv. 2-4). L’appel au Seigneur « “Sauve ton serviteur” équivaut à “sauve-moi” ». Ce cri se ren-
contre dix-sept fois dans les psaumes. La demande de salut « est motivée par la confiance mise en 
Dieu qui ne peut décevoir
1228
. » Et, après la mention de l’amour abondant du Seigneur pour tous ceux 
qui l’invoquent (v.5), la prière de supplication vers YHWH est réitérée : « tends l’oreille à ma priè-
                                               
1223
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 778-786 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 773-788. 
1224
 Ibid., p. 776. 
1225
 G. RAVASI, parle d’un hymne allant « dall’abisso della disperazione alla pace», cf. Il libro dei salmi, t. 2, 
p. 775. Plutôt que de désespoir, il me paraît plus approprié ici de parler d’accablement ou de prostration. 
Auwers signale que les titres historiques des psaumes, qui présentent David comme type et modèle, of-
frent l’image d’un homme « plein d’humilité, de confiance en YHWH et de componction. » J.-M. 
AUWERS, La composition littéraire du Psautier, …, p. 151. 
1226
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 781. 
1227
 Pour le paragraphe entier, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 782-783. 
1228
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 781. 
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re… sois attentif à la voix de mes appels… » (vv. 6-7). Cette demande est adressée à Dieu au « jour 
de l’oppression1229», dans la confiance et la certitude que le Seigneur répondra (v. 7 et 17). Ce jour 
d’adversité, d’oppression, dont il a été déjà question au Ps 50, est aussi, comme le signale Vesco, le 
jour d’appel à la pitié : 
« L’expression “le jour de l’adversité” condense toute l’épreuve à laquelle est affronté le 
psalmiste (Ps 77,3 ; 20,2 ; 50,15 ; Na 1,7). Appel de l’homme et réponse de Dieu constituent 
l’histoire même du salut. Le cri de l’homme est exaucé par Dieu, c’est ce que répètent cons-
tamment les psaumes (Ps 3,5 ; 4,2 ; 17,6 ; 20,10 ; 27,7 ; 81,8 ; 102,3 ; 118,5 ; 119,145 ; 
120,1 ; 138,3 ; 141,1)
1230
. »  
Le seul psaume, où le suppliant se plaint de la non réponse et du silence de Dieu à son cri de 
détresse, est le Ps 22,2-3. Dans cette supplication, le psalmiste David, qui a crié l’abandon de son 
Dieu, rugit : « Tu ne réponds pas ». Le Ps 22 décrit un danger mortel et une situation frôlant le déses-
poir, mais le salut de Dieu semble s’éloigner de celui qui appelle vers son Seigneur1231. Dans notre 
psaume, le psalmiste David, tout en décrivant « une grave détresse » et en demandant « un signe de 
salut
1232
 », demeure dans la forte espérance que YHWH répondra à son appel et le sauvera de sa situa-
tion d’adversité. La plainte s’adresse à YHWH (vv. 1, 6, 11, 17), que le psalmiste appelle aussi יַהלֹ  א, 
« mon Dieu » (vv. 2 et 12), םיִהלֹ  א, « Dieu » (vv. 10 et 14), et sept fois י ָֹּנדֲא, « mon Seigneur » (vv. 3, 
4, 5, 8, 9, 12, 15). Le v. 15 est une reprise textuelle
1233
 d’Ex 34,6 : le Dieu à qui le psalmiste fait par-
venir sa supplication est YHWH qui, au mont Sinaï, s’est manifesté à Moïse, après lui avoir montré les 
arrières de sa gloire, comme un Dieu « de tendresse et de pitié, lent à la colère, plein de bonté et de 
vérité. » 
                                               
1229
 Cf, tr. de H. MESCHONNIC, Gloires, …, p. 231. 
1230
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 782. 
1231
 Sur cet aspect, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 227-228. 
1232 
Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 778. 
1233
 Le psaume présente de reprises textuelles, donnant, à première vue, l’impression d’une anthologie de 
textes. On peut, en effet, apercevoir cinq liens textuels : pour le v. 4, cf. Ps 25,1 ; le v. 11, cf. Ps 27,11 ;  
le v. 14, cf. Ps 54,5, le v. 15, cf. Es 34,6 ; et le v. 1, cf. Ps 25,16. Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 775. 
Néanmoins comme le signale Vesco, le psaume, qui se présente presque comme une « mosaïque de frag-
ments d’autres psaumes », présente des traits distinctifs : l’insistance mise sur un Dieu « prêt à pardon-
ner », qualificatif unique dans la Bible, constituant pour le psalmiste la caractéristique essentielle de Dieu 
(Ps 86,5) ; la phrase affirmant que Dieu « a fait » les nations est aussi assez singulière dans l’AT ; les de-
mandes de l’unification du cœur (v. 11) et d’accorder un signe de bonheur (v. 17) sont uniques dans tout 
le corpus biblique. Une autre caractéristique du psaume est la présence de quinze verbes à l’impératif. 
L’auteur du Ps 86, que l’on suppose être David, tout en reprenant le langage traditionnel, fait preuve 




Ravasi propose pour ce psaume une structure
1234
 ayant au centre les deux versets de la glorifi-
cation ; j’adopte ici cette même structure, en la modifiant quelque peu aux fins de mon enquête : 
A. Premier appel (vv. 1-7) : « Prête l’oreille, réponds-moi, YHWH!» 
a.  vv. 1-2: première strophe : « oreille », YHWH, « réponds-moi!» 
a’. vv. 3-5: deuxième strophe : « serviteur », « abondance de l’amour », « Adonaï » 
a’’. vv. 6-7: troisième strophe : « oreille », YHWH, « réponds-moi!» 
B. Hymne de remerciement et de glorification du nom (vv. 8-13) 
b. vv. 8-10: première strophe : « les nations que tu as faites glorifieront ton nom » 
b’. vv. 11-13: deuxième strophe : « je te célébrerai de tout mon cœur et glorifierai ton nom » 
C. Appel final (vv. 14-17): « YHWH, sauve des ennemis  ton serviteur, le fils de ta servante » 
c. v. 14: première strophe : « des ennemis se sont levés contre moi » 
c’. vv. 15-17a: deuxième strophe : « serviteur », « abondance de l’amour », « Adonaï » 
c’’. v. 17bc: troisième strophe : « les ennemis verront que YHWH m’a secouru » 
La prosternation de toutes les nations devant le Seigneur et la glorification qu’elles adressent 
au Nom de Dieu semblent être étroitement liées à la glorification du Nom divin par le psalmiste et à 
son expérience du salut de Dieu. Nous sommes au cœur du psaume. Le psalmiste se présente égale-
ment comme un homme qui marchera dans le chemin de vérité du Seigneur et qui craindra son nom 
d’un cœur unifié1235. Cet homme là, un roi-messie, puisque le psaume est attribué à David, glorifiera 
le nom du Seigneur « pour toujours ». La glorification du nom est liée au salut inouï que le suppliant 
expérimentera : « tu délivreras mon être des profondeurs du Shéol » (v. 13). Nous avons déjà trouvé 
l’idée d’une libération du Shéol en Ps 16,10 ; l’idée se rencontre encore en 30,4 et 49,151236. En effet, 
« grand » est ce Dieu qui fait des merveilles (v. 10) et « grande » est sa fidélité (v. 13) envers son 
serviteur : 
« La glorification de Dieu ou de son nom, ce qui revient au même, se veut totale, absolue et 
pour toujours. Elle est motivée par le grand amour que Dieu manifeste à l’égard du psalmiste 
(Ps 86,5.13), amour qui l’a conduit à le délivrer du plus profond du Shéol, littéralement “du 
Shéol d’en bas” ou “du Shéol inférieur” (Dt 32,22 ; Si 51,6). Le Shéol est imaginé sous terre 
(Ps 63,10 ; 71,20 ; 139,8). Dieu a délivré le psalmiste du fond du Shéol, il l’a fait échapper à 
                                               
1234
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 781. 
1235
 Au v. 11, le psalmiste demande l’« unification » du cœur : « au Ql, le verbe yhd signifie “se joindre à”, 
“être uni à” (Gn  49,6 ; Is 14,20 ; cf. Jb 3,6 ; Ps 122,3). Le Ps 86 emploie le verbe au Pi, c’est le seul cas dans 
l’Ancien Testament. Il peut s’agir d’une concentration du cœur que le psalmiste demanderait à Dieu 
d’opérer lui-même afin que son seul souci soit de craindre le Nom divin “dans tout son cœur” (v. 12 ; Dt 
6,5 ; 10,12) ou plutôt une unification du cœur que Dieu lui assurerait et qui s’opposerait à un cœur dou-
ble, c’est-à-dire hypocrite. Un seul cœur équivaut à un cœur loyal. » J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 
1, p. 783. 
1236
 Cf. aussi Ps 116,3-6. 
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un danger mortel. Du lieu le plus opposé au ciel et au monde des vivants, de la terre de l’oubli 
(Ps 88,1-13), Dieu l’a sauvé (Ps 30,4 ; 71,20)
1237
. »  
La glorification d’un seul homme entraînera un « hommage universel » au Nom divin de la 
part de toutes les nations et « le culte que les nations rendront un jour à YHWH constituera un hom-
mage à son nom et le glorifiera
1238
. » L’expression hébraïque  ה ָּדְבַכֲאַום ָּלוֹעְל ךְָמִש , « et je glorifierai ton 
Nom pour toujours », est traduite en grec : καὶ δοξάσω τὸ ὄνομά σου εἰς τὸν αἰῶνα. Cette forme 
verbale au futur est très rare dans la Bible. La LXX présente six occurrences : Ex 15,2 ; 1S 2,30 ; 1M 
11,42 ; Ps 85,12 et 90,15 ; Is 25,1. Les deux occurrences du NT se retrouvent uniquement dans 
l’évangile johannique : l’une concerne la glorification de Jésus par le Père (8,541239) et l’autre la glori-
fication, par Dieu lui-même, de son Nom (12,28). Encore une fois, Jean, semble citer un psaume ; ici, 
il tisse un lien entre Jésus et le « juste souffrant » du psaume, le psalmiste David. Jean-Luc Vesco 
signale ce lien textuel entre la glorification du Nom, caractéristique des Psaumes, et celle qui apparaît 
dans le quatrième évangile :  
 « Devant la perspective de la mort, Jésus éprouve le même sentiment de trouble qu’éprouvait 
le psalmiste devant la mort (Ps 4,11), mais il affrontera la mort car il sait que cette heure est 
celle de la glorification du Nom divin qui se manifestera comme Père (Jn 3,16 ; 17,12.26) en 
parachevant son œuvre d’amour pour les hommes à travers la mort et la glorification de son 
Fils. […] “Père, glorifie ton Nom”, dit Jésus après avoir avoué son trouble (Jn 12,28). Dans le 
Ps 22,22, le psalmiste demande à Dieu de le sauver d’une morte imminente pour qu’il puisse 
louer le Seigneur et que toute la race de Jacob le glorifie (vv. 23-24). La délivrance de la mort 
aboutit, dans le psaume comme dans l’évangile, à la glorification divine1240. »  
Dans la finale du psaume, le psalmiste, qui trois fois a parlé de lui en se nommant « ton servi-
teur » (vv. 2.4.16), se définit comme le « fils de ta servante
1241
» ; il s’agit d’une expression équivalen-
te pour préciser, ici, que « ce serviteur appartient à la maison de son maître dès sa naissance
1242
» :  
« Il n’est pas un étranger. Il est né dans la maison et se distingue de ceux que l’on a achetés. 
Les deux expressions sont parfois jointes (Ps 116,16 ; Sg 9,5). Elles mettent en relief le lien de 
                                               
1237
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 783. 
1238
 Ibid., p. 782. 
1239
 Il s’agit ici d’un subjonctif aoriste, mais formellement le mot est le même. 
1240
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de Jésus, t. 2, …, p. 535. 
1241
 La même expression se retrouve encore en Ps 116,16. Augustin la commente ainsi : « “Et sauvez le fils 
de votre servante.” Ce fils de la servante est Notre-Seigneur. De quelle servante ? De celle qui répondit, 
quand on lui annonça Celui qui devait naître : “Voici la servante du Seigneur, qu’il me soit fait selon vo-
tre parole.” [Lc 1,38] Sauver le Fils de la servante, c’était donc sauver son Fils : son Fils dans la forme de 
Dieu, le fils de la servante sous la forme de l’esclave. [Ph 2,6] C’est donc de la servante du Seigneur qu’est-
né Notre-Seigneur, sous la forme de l’esclave, lui qui dit : “Sauvez le fils de votre servante.” Il a été sauvé 
de la mort, comme vous le savez, et sa chair qui était morte a repris la vie. » Discours sur les Psaumes, t. 2, 
…, p. 86.  
1242
 Cf. Jean-Luc VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 784-785. 
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dépendance qui relie l’homme à Dieu, le premier se caractérisant par son humilité. David, au-
quel le psaume est attribué, reste le modèle du serviteur de Dieu (Ps 78,70 ; 89,4 …)
1243
. »  
L’expression revient encore en Ps 116,16, décrivant les affres de souffrance du psalmiste que 
YHWH libère de la mort. Ici aussi, le suppliant se présente comme « ton serviteur, le fils de ta servan-
te », en hébreu : ךָ ֶׁת ָּמֲא־ן ֶׁב ךְָדְבַע. Ce serviteur, qui offre en sacrifice la todah (cf. Ps 50,23), peut ex-
clamer qu’il marchera devant le Seigneur, sur la terre des vivants. Le psalmiste est un vivant, qui a été 
délivré de la mort par le Seigneur ; c’est un homme qui, offrant en sacrifice la todah, glorifie ainsi son 
Dieu. Dans la finale du psaume, le psalmiste semble demander un « signe ». Le verset est traduit res-
pectivement par Vesco et Meschonnic : « Mets en œuvre avec moi un signe pour du bonheur » ; 
« Fais avec moi un signe pour du bonheur ». Le terme תוֹא, « signe », est employé, dans la Bible, 
surtout pour indiquer « les signes et les prodiges que Dieu a accompli lors de l’exode hors d’Égypte 
(Ps 78,43 ; 105,27 ; 135,9)
1244
» Cette demande est unique dans le psautier : 
« Le psalmiste demande ici un signe de Dieu qui attestera qu’il est bien intervenu en sa faveur 
et qui lui apportera enfin le bonheur tant attendu. Il veut avoir l’aide et le réconfort dans son 
épreuve, il comprendra alors que cela vient de Dieu et que Dieu a agi avec bonté. Il deviendra 
pour lui évident que Dieu l’a aidé et réconforté
1245
. »  
Mais comment interpréter ce verset ? Le psalmiste demande-t-il pour lui un signe de bonheur, 
ou demande-t-il plutôt que Dieu fasse avec lui un signe pour le bonheur, afin que tous voient que le 
Seigneur est venu en son aide, opérant le salut tant demandé ? En d’autres mots, le psalmiste deman-
de-t-il au Seigneur, non pas de recevoir un signe, mais de devenir lui-même un signe? Je pencherai 
pour une réponse affirmative à ces questions qu’il faudrait approfondir ultérieurement. 
Le Ps 86 décrit, en définitive, la parabole de vie d’un homme humilié et affligé, le roi-messie, 
qui appelle le Seigneur pour recevoir le salut de Dieu. La glorification du Nom divin est liée encore 
une fois à un salut sans pareil : Dieu délivrera l’âme du psalmiste des profondeurs du Shéol. Nous 
retrouvons, dans le Ps 86, le même mouvement que dans le Ps 16,9.11, allant du fond du Shéol à 
l’exultation joyeuse et glorieuse.  
- Ps 91,15 : avec lui, moi, dans l’adversité, je le délivrerai et je le glorifierai 
Le Ps 91
1246
 est un hymne assurant la protection
1247
 divine, dans de multiples dangers, à 
l’homme qui demeure à l’ombre1248 du Très-Haut : celui qui se confie dans le Seigneur, en effet, n’a 
                                               
1243
 Ibid., p. 784-785. 
1244
 Ibid., p. 785. 
1245
 Ibid., p. 785. 
1246
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 855-864 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 899-917. 
1247
 Le terme ה ָּרֵחֹס, qui est employé dans ce psaume pour signifier la protection de Dieu, est un hapax, déri-
vant d’une racine qui signifie « cercle ». La LXX a rendu ainsi « sa vérité t’enveloppera d’une armure », 
Rachi et Ibn Ezra ont fait de même. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 860. 
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rien à craindre, car Dieu l’abritera sous ses ailes (v. 4). Deux fois, le psalmiste s’adresse à YHWH en 
disant : « tu es mon abri » (vv. 2 et 9), voilà pourquoi le malheur ne viendra pas vers lui, et aucune 
« plaie
1249
 » ne s’approchera de sa tente (v. 10).  
Du psaume se dégagent deux thèmes essentiels : la confiance en Dieu et l’espérance d’un salut 
imminent
1250. Dans le TM, l’hymne n’a pas de titre, mais la LXX fait de cette prière « une louange et 
un cantique de David
1251
», αἶνος ᾠδῆς τῷ Δαυιδ. Cela nous paraît très intéressant pour 
l’identification du psalmiste et pour l’interprétation des trois derniers versets du psaume, rapportant 
les paroles du Seigneur, qui expriment la libération et la glorification d’un homme que l’on peut donc 







 וּה ִֵ֑טְלַפֲאַו קַש ֱ֭ ָּח י ִִ֣ב י ִֹ֤כ 
׃י ִֵּֽמְש ע ִַּ֥ד ָּי־י ִֵּֽכ וּה ֵָ֗בְגַש ֲַ֜א 
Car à moi il est attaché et je le libérerai,  
je le protégerai car il connaît mon nom. 
  
 וּה ֵָ֗נ  ע ֶׁא ְֵּֽו ׀יִנ ֵֹ֙א ָּרְקִי 
 ה ִ֑ ָּר ָּצְב י ִִּ֥כֹנ ָּא־וֹ ֵּֽמִע 
׃וּה ֵֵּֽדְבַכֲא ֵַּֽו וּה ֵָ֗צְלַח ֲַ֜א 
Il m’appellera et je lui répondrai,  
[je serai] avec lui, moi, dans la détresse 
je le délivrerai et je le glorifierai 
  
 וּה ִֵ֑עיִבְשַא םיִמ ֱ֭ ָּי ךְ ֶׁר ִֹ֣א 
וּה ֵָ֗אְרַא ְַ֜ו ׃י ִֵּֽת ָּעוּשי ִֵּֽב 
De longueur de jours
1253
 je le rassasierai  
et je lui ferai voir mon salut. 
Ici, c’est YHWH qui prend la parole, « par l’intermédiaire d’un prêtre ou d’un prophète1254», et 
la libération promise est liée au fait que le psalmiste s’est attaché à Dieu. Le verbe קַש ָּח, « aimer, 
                                                                                                                                              
1248
 « “L’ombre” de Shaddaï  (Ps 121,5) ou du Tout-Puissant de la montagne (Ps 68,15) se réfère à l’ombre 
tutélaire des ailes de YHWH souvent mentionnée dans le psautier et fait allusion aux ailes des chérubins 
couvrant l’arche (Ps 17,8 ; 36,8 ; 57,2 ; 61,5 ; 63,8), symbole de la protection divine (Rt 2,12). Les textes ac-
cadiens mentionnent l’ombre protectrice et bénéfique du roi, d’où le symbole de l’ombrelle pour évoquer 
la royauté au début du premier millénaire av. J.-C. […] Être sous l’ombre du roi désigne un privilège qui 
donne des droits et des prérogatives. L’idée d’une ombre bienveillante est liée aux rois et aux dieux. […] 
L’Ancien Testament mentionne plusieurs fois l’ombre royale (Lm 4,20; Ez 31,6; Jg 9,14) et l’ombre divine 
(Os 14,8 ; Is 49,9 ; 51,6), toutes deux bénéfiques. Les psaumes associent cette ombre aux ailes de YHWH et 
au temple. Le Ps 121,5 va jusqu’à dire : “ YHWH est ton ombre”, autrement dit “Ta protection” (Nb 
14,9). » Ibid., p. 858-859. 
1249
 Nous retrouvons ici le mot עַג ֶׁנ, « plaie », que nous avons déjà vu apparaître dans les textes qui présen-
tent des hommes « glorieux ». Vesco commente ainsi : « Le mot “coup”, néga, désigne ici tout ce qui 
pourrait frapper le psalmiste et le mettre à mal. Ce mauvais coup est supposé venir de Dieu qui l’envoie 
pour punir (Ps 39,11 ; 89,33). Le Lévitique applique ce terme aux maladies contagieuses et lui donne le 
sens de “plaie” (Lv 13-14). Le psautier l’emploie aussi dans ce sens là (Ps 38,12). » Ibid., p. 862. 
1250
 Ibid., p. 858. 
1251
 Ibid., p. 856. 
1252
 On sait l’importance accordée, par les Psaumes, au roi David et à son rôle de « roi chantre ». Cf. J.-L. 
VESCO, « L’approche canonique du psautier », RT XCII (1992), p. 490-492. 
1253
 L’expression םיִמ ָּי ךְ ֶׁרֹא, « longueur de jours », n’apparaît que deux fois dans le Psautier : en 21,5 et ici. Il 
faut encore ajouter les Ps 23,6 et 93,5 où on retrouve la même expression avec préposition : םי ִֵּֽמ ָּי ךְ ֶׁר ִֹ֣אְל. 
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désirer », « s’attacher à », est un verbe très rare dans la Bible. Il appartient « au vocabulaire du langa-
ge amoureux
1255
» et peut désigner, par exemple, l’amour entre un homme et une femme, même si elle 
est captive (cf. Dt 21,11). Le verbe fait sa première apparition en Genèse pour désigner l’attachement 
de Sichem pour Dina (34,8), mais il indique aussi l’attachement du Seigneur à son peuple1256 : 
« YHWH s’est attaché à vous… » (Dt 7,7), Il « s’est attaché à tes pères » (Dt 10,15). En Is 38,9-20, le 
roi Ezéchias, dans un poème qui lui est attribué (cf. v. 9), chante ainsi au Seigneur, qui l’a sauvé de sa 
maladie et d’une mort imminente : « Tu t’es attaché à ma vie » (cf. Is 38,17). La prière d’Ezéchias 
paraît très proche de nos psaumes qui célèbrent Dieu sauvant de la mort.  
Mais le Ps 91 décrit le cas unique, dans le Tanakh, d’un homme qui s’est attaché à Dieu et qui 
connaît son nom. En Ps 116,17 le psalmiste déclare qu’il appellera YHWH par son nom ; dans notre 
psaume, il s’agit d’une déclaration solennelle du Seigneur lui-même, affirmant que le roi-messie 
connaît son Nom. Par les deux verbes, « s’attacher à, aimer » et « connaître », on exprime une rela-
tion intime et unique avec YHWH. Le psalmiste connaît et reconnaît ce nom, avec lequel il s’adresse à 
son Dieu et l’invoque1257. On pourrait penser à Moïse, mais aussi à David. La prière décrit 
l’expérience d’un homme qui demeure « dans la cache du Très Haut », qui passe la nuit « à l’ombre 
de Shaddaï », qui s’abrite « sous ses ailes » (cf. v. 1 et 4) :  
« “L’ombre de Shaddaï”, (Ps 121,5) ou du Tout-Puissant Dieu de la montagne (Ps 68,15) se 
réfère à l’ombre tutélaire des ailes de YHWH souvent mentionnée dans le psautier et fait allu-
sion aux ailes des chérubins couvrant l’arche (Ps 17,8 ; 36,8 ; 57,2 ; 61,5 ; 63,8), symbole de 
la protection divine (Rt 2,12)
1258
. »  
Le psalmiste est couvert par Dieu, est caché par Lui au moment du danger. YHWH, comparé à 
un oiseau, construit pour celui qui se réfugie en Lui, un abri avec son plumage (v. 4). Une image, 
donnant le sens de légèreté contre la pesanteur du danger, décrit la mise en œuvre du salut de Dieu : 
le psalmiste en péril sera porté dans les paumes des messagers de Dieu, pour que son pied ne heurte 
pas la pierre qui est sur son chemin (v. 12).  
À la suite de cette métaphore décrivant le Seigneur comme un oiseau, l’auteur multiplie, dans 
le psaume, les verbes pour décrire la proximité et l’intervention du Très-Haut : « je le libérerai… je le 
protégerai… je lui répondrai… je le délivrerai et je le glorifierai… je le rassasierai et je lui ferai 
voir mon salut ». Au v. 15, le Seigneur dit : « Il m’appellera et Je lui répondrai » ; la forme verbale 
יִנֵא ָּרְקִי, « il m’appellera », un inaccompli qal, se retrouve également en Ps 89,27. Ce lien textuel invite 
                                                                                                                                              
1254
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 863. 
1255
 Ibid., p. 863. 
1256
 L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 2, …, p. 285. 
1257
 Ibid., p. 285. 
1258
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 858. 
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à mettre en relation les deux psaumes qui décrivent une intimité étonnante entre YHWH et son servi-
teur David (cf. 91,15-16), qu’Il a oint avec l’huile de sa sainteté (89,21). Cette intimité s’enracine 
dans une relation filiale ainsi exprimée par le psalmiste en Ps 89,27-29 :  
Lui m’appellera : « Mon père, c’est toi, mon Dieu et le roc de mon salut. » 
Oui, moi je l’établirai premier-né, très haut sur les rois de la terre. 
Pour toujours je garderai mon amour et mon alliance sera fidèle pour lui. 
L’homme, que YHWH délivrera et glorifiera au Ps 91, c’est l’Oint du Seigneur qui s’adressera 
à Dieu en l’appelant « mon père », ה ָּת ָּא יִב ָּא, ce qui répond au Ps 2,7, où YHWH dit à son Messie : 
« mon fils, c’est toi », ה ָּתַא יִנְב, (cf. Ps 110,3)1259. Le Messie David reçoit par son Dieu, le rocher de 
son salut, le titre de רוֹכְב, « premier-né », attribué déjà à Israël (Ex 4,22) ou à Ephraïm (Jr 31,9). Le 
Seigneur établit son serviteur « très haut », ןוֹיְל ֶׁע, sur les rois de la terre. L’attribution de ce titre à un 
homme est très étonnante car, ailleurs, il est réservé uniquement à Dieu
1260
.  
Le Ps 89 et le Ps 112 parlent de l’élévation de la corne du messie David et de l’homme qui 
craint le Seigneur. La corne est un symbole de force et de victoire, le mot revient premièrement en 





 וֹ ִ֑מִע י ִִ֣דְסַחְו י ִִ֣ת ָּנוּמ ֵּֽ ֶׁא ֵּֽ ֶׁו 
 י ִָ֗מְשִב ַ֜וּוֹ ֵּֽנְרַק םוּ ִּ֥ר ָּת׃ 
Et ma fidélité et mon amour [seront] avec lui 
et dans mon nom
1262





 םי ִָ֗נוֹיְב ֶׁא ָּל ן ַֹ֤ת ָָּ֨נ ׀רַֹ֤זִפ 
 ד ִַ֑ע ָּל ת ֶׁד ִ֣ ֶֹׁמע וֹת ָּקְד ֱִ֭צ 
דוֹ ֵּֽב ָּכְב םוּ ִּ֥ר ָּת וֹ ָ֗נְר ַַ֜ק׃ 
Il a répandu largement, il a donné aux indigents,  
sa justice subsistant pour l’éternité, 
sa corne se dresse en gloire. 
On remarque des liens intertextuels entre ces deux psaumes et le cantique d’Anne, au début des 
livres de Samuel. Cette femme stérile, à qui le Seigneur a redonné l’honneur par l’enfantement de 
Samuel, chante sa joie au Seigneur qui a redressé sa corne (1S 2,1), et annonce, au dernier verset de 
son cantique, le redressement, l’exaltation, de la corne du messie de YHWH (1S 2,10). Dieu redonne 
                                               
1259
 Sur la relation Père-Fils dans le Psautier, cf. Fabrizio FICCO, « Mio figlio sei tu » (Sal 2,7). La relazione Pa-
dre-Figlio e il Salterio, « Tesi Gregoriana, Serie Teologia 192», Roma, 2012. Sur le Ps 89, cf. p. 256-260. 
1260
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 815. Et l’auteur ajoute encore le commentaire suivant : 
« Comme YHWH est le “Très-Haut” parmi les dieux, David sera le “Très-Haut” parmi les rois puisque 
Dieu l’a adopté. Comme YHWH règne aux cieux, David régnera sur la terre. » 
1261
 Cf. B. KEDAR-KOPFSTEIN, « ן ֶׁר ֶׁק qeren », GLAT, vol. VIII, 2008, col.18. 
1262
 L’expression ἐν τῷ ὀνόματί μου, rare dans la LXX (Ps 88,25 ; Jr 29,23), se retrouve une fois dans 
l’évangile de Marc (16,17) et sept fois dans le quatrième évangile (Jn 14,13.14.26 ; 15,16 ; 16,23.24.26) ; en-





 et gloire au messie outragé, en son Nom ; de même, il exaltera dans la gloi-
re le front de l’homme qui craint le Seigneur. Ils prendront part à la même gloire divine. 
Revenant au Ps 91, on remarque, au centre de toutes les formes verbales à l’inaccompli, une 
phrase nominale très ramassée, exprimant une proximité divine inouïe : ה ָּר ָּצְב יִכֹנ ָּא־וֹמִע, littéralement : 
« avec lui, moi
1264
, dans l’oppression ». Dieu est avec le suppliant dans le moment le plus difficile de 
sa vie : 
« À l’appel du psalmiste Dieu répondra en lui prêtant assistance. Il le glorifiera en lui appor-
tant dignité et succès. Dieu honore un être humain ! Il le rassasiera de jours, symbole de la bé-
nédiction divine (Dt 30,20 ; Ps 21,5 ; Pr 3,2) accordée à celui qui se conforme aux impératifs 
de l’alliance (Ex 20,12 ; 23,26). Le fidèle fera l’expérience du salut de Dieu, il le verra (Ps 
50,23 ; 54,9 ; 106,5 ; 118,7), […]. Le salut, œuvre divine, lui sera manifesté par le secours que 
Dieu lui accordera contre tous les dangers qui menacent une existence humaine
1265
. »  
Cet homme, à qui Dieu assure sa protection, « obtiendra la victoire sur le mal, quel qu’il soit, 
physique ou moral. […] Même dans l’adversité, Dieu restera avec lui. Il sera rassasié de jours longs et 
heureux
1266
. » Dieu s’engage à le délivrer et à le glorifier ! On retrouve ici la deuxième occurrence du 
verbe hébreu de la glorification, un inaccompli au piel avec suffixe masculin de la 3
ème
 personne, déjà 
rencontré en 86,12. Si auparavant, c’est le psalmiste qui veut chanter la gloire du Nom du Seigneur, 
ici, chose unique dans l’AT, le Seigneur s’engage à glorifier un homme, que nous avons identifié 
comme le messie David
1267
. Il faut ici signaler que le verbe דֵב ָּכ, à la conjugaison piel, « honorer, 
glorifier », a rarement Dieu comme sujet
1268
 (cf. Lv 10,3 ; 1S 2,30 ; Is 60,13). Cette promesse de glori-
                                               
1263
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1072. 
1264
 L’expression est un hapax du TM. Mais la Bible présente, par des formulations semblables, d’autres 
hommes dont Dieu est proche: Abraham (Gn 21,22); Isaac, (Gn 26,3.28); Jacob (Gn 28,15; 31,3; 46,4 ; Is 
41,10); Moïse (Ex 3,12; 18,19); le peuple d’Israël (Dt 2,7; 20,1); Josué (Dt 31,8; 31,23; Jos 1,5.9.17; 3,7); Gé-
déon (Jg 6,12.16); Saül (1S 10,7); David (1S 17,37; 20,13; 2S 7,3.9; 14,17 ; 1Ch 17,2.8) ; Salomon (1Ch 
22,11.16 ; 28,20). 
1265
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 863. 
1266
 Ibid., p. 864.  
1267
 Dans le livre de Samuel, on parle trois fois de David comme d’un homme « glorieux ». En 1S 22,14, le 
prêtre Ahimélek, en répondant au roi Saül, parle de David comme de l’homme « le plus glorieux » dans la 
maison de Saül ; en 2S 6,20.22, à l’ironie de sa femme Mikal, qui se moque de son mari dénudé auprès des 
servantes, David répond qu’il sera glorifié auprès de ces mêmes servantes. Ces derniers textes, que nous 
n’aurons pas  l’opportunité d’examiner dans notre enquête, sont très intéressants car ils postulent un 
abaissement et une glorification de David, le roi-messie. La première lettre de Pierre parle de recherches 
faites par les prophètes à propos du salut, quand l’Esprit du Christ, qui était en eux, attestait par avance 
« les souffrances du Christ et les gloires qui les suivraient » (1P 1,11 BJ) ; en Lc 24 c’est le Christ lui-même 
qui dit aux disciples d’Emmaüs : « Ne fallait-il pas que le Christ endurât ces souffrances pour entrer dans 
sa gloire ? » (Lc 24:26 BJ). Dans l’évangile de Jean, l’heure où le Fils de l’Homme va être glorifié est celle 
de la passion (Jn 12,23) ; cette heure est comparée au grain de blé qui, tombé en terre, meurt et porte du 
fruit en abondance (v. 24). 
1268
 L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 2, …, p. 285. 
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fication de la part du Seigneur est à comprendre comme une gloire « royale » ; Dieu exalte la person-
ne du messie avec cette gloire, déjà rencontrée dans les psaumes attribués à David (cf. surtout 3,4 ; 
4,3 ; 16,9 ; 21,6 ; 62,8)
1269
.  
La LXX traduit καὶ δοξάσω αὐτόν, « et je le glorifierai ». Le verbe grec δοξάζω, « glori-
fier », apparaît 207 fois dans la Bible, y compris le NT, qui compte 61 occurrences. Le verbe apparaît 
pour la première fois au chapitre 15 de l’Exode, dans le chant de victoire de Moïse, après la traversée 
de la mer. Dans le NT, c’est l’évangile johannique qui prime dans l’emploi de ce verbe avec ses 23 
occurrences. Dans les synoptiques, le verbe est employé quasi exclusivement pour exprimer la glori-
fication de Dieu, après les miracles opérés par Jésus
1270
.  
Le quatrième évangile a un emploi tout à fait différent et singulier de ce verbe. Il introduit des 
thèmes déjà présents dans les psaumes (la glorification du Nom et la glorification réciproque), revisi-
tés à la lumière de la relation unique entre Jésus de Nazareth et le Dieu d’Israël, que le Christ appelle 
« Père ». Cette glorification réciproque entre le Seigneur et son Messie, c’est-à-dire Jésus de Naza-
reth, si caractéristique de l’évangile de Jean, prend sa source, à notre avis, dans les psaumes que nous 
venons de commenter. En effet, l’auteur du quatrième évangile se réfère souvent à la Bible juive, ses 
livres préférés étant Isaïe et les Psaumes
1271
.  
                                               
1269
 Cf. E. CORTESE, La preghiera del Re..., p. 126. 
1270
 Cependant, les trois évangélistes rapportent l’épisode de la Transfiguration de Jésus. Jésus lui-même at-
teste : « Le Fils de l’homme doit venir dans la gloire de son Père » (Mt 16,27 ; Mc 8,38) ; Luc dira : « … dans sa 
gloire et dans celle du Père » (Lc 9,26) ; Jésus parle encore, lors de son discours apocalyptique, de la gloire 
du Fils de l’Homme en Mt 24,30 et 25,31 (cf. Mc 13,26 ; Lc 21,27) ; cf. aussi les paroles adressées au grand 
Prêtre, lors de son procès (Mt 26,64 ; Mc 14,62), où les deux évangélistes ne mentionnent plus la gloire 
mais uniquement « les nuées du ciel ». Pour une synthèse sur le thème de la gloire dans le NT, cf. J. 
DUPLACY, « La gloire de Dieu e du Seigneur Jésus dans le Nouveau Testament », Bible et vie chrétienne, 
1955, n. 9, p. 7-21. Cf. aussi la synthèse théologique de Jacques DUPONT, « La gloire du Fils de Dieu », Es-
sais sur la Christologie de Saint Jean. Le Christ, Parole, Lumière et Vie, La Gloire du Christ, Bruges, Editions 
de l'Abbaye de Saint-André, 1951, p. 278-293. Pour un aperçu global de la gloire dans le NT, cf. D. 
MUÑOZ LÉON, « Palabra y Gloria en el Nuevo Testamento, Palabra y Gloria …, p. 267-324. 
1271
 « Si, dans les synoptiques, les citations de psaumes se concentraient plus spécialement dans le récit de la 
Passion, elles sont en Jn réparties tout au long de l’évangile. L’auteur du quatrième évangile peut citer les 
psaumes en suivant fidèlement le texte de la LXX correspondant au texte hébreu (Jn 10,34 ; 19,24), il peut 
aussi adapter ses citations à partir du texte hébreu ou du texte grec (Jn 6,31 ; 7,42 ; 12,13 ;.27 ; 15,25 ; 
19,28-29.36), être en accord avec la LXX contre l’hébreu (Jn 2,17) ou l’inverse (Jn 13,18). Il peut aussi dé-
pendre des traditions targumiques en araméen, il peut encore citer de mémoire ou combiner plusieurs 
emprunts à différents versets des Écritures. Contrairement aux rabbins […], Jn ne s’intéresse pas à la ma-
térialité des termes, mais à leur contenu. Peu de ses citations sont littérales, même s’il vise des textes dé-
terminés il n’en reproduit généralement pas la teneur exacte. Il peut fusionner les textes en combinant 
leurs principaux éléments, il peut les modifier pour mieux servir son propos ou les adapter au contexte. Il 
témoigne à leur égard d’une liberté singulière, mais il ne s’éloigne pas des sens littéraux. La Bible formait 
pour lui une unité. […] Il n’est pas douteux que la réception des psaumes dans Jn ait fortement contribué 
à fixer les traits essentiels de la christologie du quatrième évangile. » J.-L. VESCO, Le psautier de Jésus, t. 2, 
…, p. 489. Sur le phénomène d’intertextualité en Jn, cf. aussi Jean ZUMSTEIN, « Intratextualité et intertex-
tualité dans la littérature johannique », in Écritures et Réécritures. La reprise interprétatrice des traditions 
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TM LXX Évangile de Jn 
Ps 50,15.23 
 ךְָצ ֶׁלַחֲאיִנֵדְבַכְת ֵּֽוּ     
je te délivrerai et tu me glorifieras 
 ה ָּדוֹת ַחֵֹבזיִנְנ ָּדְבַכְי  
Qui offre en sacrifice la todah  
me glorifie 
Ps 49,15.23  
καὶ ἐξελοῦμαί σε  
καὶ δοξάσεις με 
 





Dieu glorifiera le Fils de l’homme  
(Jn 13,32
2x
)   
L’Esprit de vérité me glorifiera  
[ἐμὲ δοξάσει] (Jn 16,13-14)  
Qui ne glorifiera ton Nom ? (Ap 15,4) 
Ps 86,12 
ה ֶ֖ ָּדְבַכֲאַו ם ֵּֽ ָּלוֹעְל ִ֣ךְָמִש  
Et je glorifierai ton Nom  
pour toujours 
Ps 85,12 
καὶ δοξάσω τὸ ὄνομά σου 
εἰς τὸν αἰῶνα  
δοξάσω 
Si je me glorifie moi-même, ma gloire 
n’est rien ; c’est mon Père me glorifiant 
(Jn 8,54) 
Père glorifie ton nom… Je l’ai glorifié  
et je le glorifierai encore (Jn 12,28) 
Ps 91,15 
 וּה ֵָ֗צְלַח ֲַ֜אוּה ֵֵּֽדְבַכֲא ֵַּֽו    
je le délivrerai et je le glorifierai 
Ps 90,15 
καὶ ἐξελοῦμαι  
καὶ δοξάσω αὐτόν  
δοξάσω (Jn 8,54; 12,28) 
Dans le judaïsme palestinien, bien que dans des textes tardifs, on trouve l’idée que Dieu mettra 
sur le Messie la splendeur de sa gloire
1273
 (Pesikt.r. 37 [163a]). Il le fera participer de son kābôd et le 
                                                                                                                                              
fondatrices par la littérature biblique et extrabiblique, Cinquième colloque international du RRENAB, 
Universités de Genève et Lausanne, 10-12 juin 2010, « BETL 248 », Leuven, Peeters, 2012, p. 331-344.  
1272
 Voici toutes les occurrences du verbe δοξάζω dans le quatrième évangile avec les références bibliques de 
l’AT où se rencontrent les mêmes formes verbales : ἐδοξάσθη Jn 7,39 ; 12,16 ; 13,31 (2x) ; 13,32 ; 15,8 ; 
Sir 46,2 ; 50,5 ; ὁ δοξάζων Jn 8,54 ; Sir 3,4.6 ; δοξάσω Jn 8,54 ; 12,28 ; Ex 15,2 ; 1S 2,30 ; 1M 11,42 ; Ps 
85,12 ; 90,15 ; Is 25,1 ; δοξασθῇ  Jn 11,4 ; 12,23 ; 14,13 ; Is 66,5 ; δοξάσει Jn 13,32 (2x) ; 16,14 ; 21,19 ; Ap 
15,4 ; Ps 49,23 ; Sir 10,29 ; δόξασόν Jn 12,28; 17,1.5; 1S 15,30; Sir 7,27; 7,31; 10,28; 35,7; 36,5; δοξάσῃ Jn 
17,1; ἐδόξασα Jn 12,28; 17,4; δεδόξασμαι Jn 17,10. Cf. la synthèse offerte par J. DUPLACY, « La gloire 
de Dieu e du Seigneur Jésus dans le Nouveau Testament », …, p. 18-20 ; et par D. MUÑOZ LÉON, Palabra 
y Gloria …, p. 31-33. 
1273
 Dans le NT, à côté du verbe apparaît aussi le substantif δόξα ; voici une synthèse de R. J. Tournay : 
« Le thème de la Gloire divine tient une place considérable dans le Nouveau Testament, surtout dans 
l’évangile de Jean […]. C’est à Cana que, pour la première fois, Jésus manifeste sa Gloire en changeant 
l’eau en vin (Jn 2,11). Lors de la théophanie de la Transfiguration, rapprochée parfois de la fête juive 
d’automne […], les trois disciples virent la Gloire de Jésus (Lc 9,32), la Gloire qu’il avait auprès du Père (Jn 
17,5) et dont le Père devait le glorifier (Jn 13,31-32 ; 17,1 ; cf. 8,50). Une voix venue du ciel, peu après 
l’entrée messianique de Jésus à Jérusalem, proclame : “Je l’ai glorifié et je le glorifierai encore” (Jn 12,28). 
Si personne n’a jamais vu Dieu (Jn 1,18 ; 1 Jn 4,12), sinon celui qui vient d’auprès de Dieu et qui a vu le 
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recouvrira de son vêtement (Num.r. 15 à 10,2). Le Messie rétablira la splendeur que les premiers 
hommes ont perdu (Gen.r. I 2a 2,4)
1274
. Un mouvement de glorification réciproque s’amorce égale-
ment en Is 49,3.5, dans le deuxième chant du serviteur souffrant. Le prophète emploie deux verbes 





 ל ֵֹּ֕א ָּרְשִי ה ָּת ִ֑ ָּא־יִדְבַע י ִֶ֖ל ר ֶׁמא ִֹּ֥ יַו 
 ֶ֖ךְָב־ר ֶׁשֲאר ֵּֽ ָּא ָּפְת ֶׁא׃ 
Et Il m’a dit : Mon serviteur [c’est] toi, Israël,  
toi en qui je manifesterai ma splendeur/je me glorifierai 
 
 ה ָ֗ ָּוהְי ר ִַ֣מ ָּא ׀ה ִ֣ ָּתַעְו 
 וֹ ָ֔ל ד ֶׁב ִ֣ ֶׁעְל ֹ֙ן ֶׁט ֶֹׁ֙בִמ י ִֹ֤רְֹצי 
ל ֵֶ֖א ָּרְשִיְו וי ָָּ֔לֵא ֹֹ֙בקֲע ֵַּֽי ב ֵֹ֤בוֹשְל )ֹאל] (וֹ ִ֣ל[  ף ִֵ֑ס ָּאֵי 
 ֹ֙דֵב ָּכ ֶׁאְו  ה ָ֔ ָּוהְי יִֵ֣ניֵעְב 
׃י ִֵּֽזֻע הִּ֥ ָּי ָּה י ֶַ֖הלֹאֵו 
Et maintenant a dit YHWH,  
Lui qui m’a façonné depuis le ventre comme son serviteur, pour 
faire revenir Jacob vers lui et Israël pour lui sera rassemblé,  
et je serai glorifié aux yeux de YHWH  
et mon Dieu est ma force. 
La LXX a traduit la forme hithpael du verbe ראפ, « manifester sa gloire, se glorifier », et 
l’inaccompli niphal de דֵב ָּכ, « être honoré, glorifié », avec un même verbe, le futur passif du verbe 
δοξάζω : δοξασθήσομαι. Le Seigneur se glorifiera en son serviteur1275, et celui-ci sera glorifié aux 
yeux de YHWH. 
Dans l’évangile de Jean, la gloire de Jésus, appelé aussi Messie, lui vient du Père : c’est la gloi-
re qu’Il a en tant que Fils unique1276 incarné (cf. Jn 1,14) ; cette gloire, il la tient de son Père. La glori-
                                                                                                                                              
Père (Jn 3,11.32 ; 6,46 ; 8,38), Jésus affirme à Marthe devant le tombeau de Lazare : “Ne t’ai-je pas dit que, 
si tu crois, tu verras la Gloire de Dieu ?” (Jn 11,40). La vision face à face de la Gloire divine est réservée 
aux bienheureux (Mt 5,8 ; 1 Jn 3,2 ; 1 Co 13,12). Le prologue de l’évangile de Jean déclare au sujet du Ver-
be Incarné : “Nous avons contemplé sa Gloire, Gloire qu’il tient de son Père comme Fils unique” (Jn 
1,14). En effet, Jésus a donné à ses apôtres la Gloire que son Père lui a donnée (Jn 17,22) et ils contemple-
ront cette Gloire (ibid., 24 ; cf. Ep 1,6). Ainsi en fut-il du diacre Étienne au moment de mourir : il vit la 
Gloire de Dieu et Jésus debout à la droite de Dieu (Ac 7,55).  Désormais Jésus a été exalté dans la Gloire (1 
Tm 3,16 ; cf. Ac 1,33 ; 2,33) et est devenu le Seigneur de la Gloire (1 Co 2,8). C’est pourquoi toute créature 
s’écrie : “Celui qui siège sur le trône, et l’Agneau égorgé, sont dignes de recevoir la gloire, l’honneur et la 
puissance” (cf. Ap 4,11 ; 5,12-13). » Raymond Jacques TOURNAY, Voir et entendre Dieu avec les Psaumes ou 
la liturgie prophétique du second Temple à Jérusalem, « Cahiers de la revue Biblique, 24 », Paris, Gabalda, 
1988, p. 98-99. 
1274
 Cf. G. KITTEL, « E. kābôd e jeqārā’ nel giudaismo palestinese », GLNT, vol 2, tr. italiana, 1966, col. 
1382. 
1275
 Giuseppe Segalla, en se référant à une étude de G. Reim, signale les figures de Moïse et du Serviteur de 
YHWH (Is 49,5.3) comme des réminiscences vétérotestamentaires à Jn 17. Cf. G. SEGALLA, La preghiera di 
Gesù al Padre (Giov. 17). Un addio missionario, Brescia, Paideia ed., 1983, p. 56-57; 61-63. 
1276
 À la différence de Luc qui parle de Jésus comme πρωτότοκος, « premier-né », de Marie (Lc, 2,7), Jean 
emploie le mot μονογενής, « unique descendant », pour indiquer le « Fils unique » engendré du Père et 
incarné ; ce dernier terme revient 9 fois dans le NT : Lc 7,12 ; 8,42 ; 9,38 ; Jn 1,14.18 ; 3,16.18 ; Hb 11,17 ; 
1Jn 4,9. Le mot πρωτότοκος traduit l’hébreu רוֹכְב, alors que μονογενής traduit דיִח ָּי. La LXX rend ce 
dernier terme en employant aussi ἀγαπητός, « aimé » : un fils unique est en effet aimé de façon toute 
particulière par ses parents. On peut aussi soutenir que l’expression ὁ υἱός μου ὁ ἀγαπητός, typique 
des synoptiques (cf. Mc 1,11 ; 9,7 ; Mt 3,17 ; 17,15 ; Lc 3,22 ; 2P 1,17) peut être rapproché à la tournure jo-
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fication réciproque entre le Père et le Fils est un trait très singulier du quatrième évangile, que Zevini 
partage en deux parties : le « livre des Signes » (1,19-12,50) et le « livre de la Gloire » (13,1-20,31). 
Ce mouvement de glorification, du Père par le Fils et du Fils par le Père, trouve son accomplissement 
plénier au chapitre 17 de l’évangile1277. Une unité essentielle, se concentrant sur la relation réciproque 
que le Fils a avec son Père, se dégage de tout l’évangile. Au début du premier discours d’adieu, la 
glorification du Fils par le Père apparaît « comme un fait acquis et immédiat », alors qu’au chapitre 
17 « elle est l’objet d’une prière » : le Christ johannique « prie pour sa propre glorification1278. »  
En Jn 13,31-32 la glorification « est centrée sur la croix
1279
 », alors qu’au début du chapitre 17, 
la relation de glorification réciproque existant entre le Fils et le Père assume une dimension sotériolo-
gique. Elle est, en effet, présentée en relation au don de la vie éternelle que le Fils offrira à tous ceux 
que le Père lui a donnés (vv.1-2)
1280
. Un autre élément commun est la glorification du Nom. Le psal-
miste glorifie le Nom du Seigneur pour toujours, litt. « ton nom » (Ps 85,12) ; en Jn 12,28 Jésus de-
mande au Père de glorifier son Nom, litt. « ton nom », et manifeste le Nom du Père (τὸ ὄνομά σου, 
« ton Nom ») à ses disciples, (Jn 17,6.26).  
Il semble donc que l’évangile de Jean a développé, à la lumière de la mort et la résurrection du 
Christ, les trois thèmes rencontrés dans nos trois psaumes : la glorification du Seigneur par le psal-
miste-David (Ps 50,15), la glorification du Nom (Ps 86,9.12), la glorification du psalmiste-David par 
                                                                                                                                              
hannique ὁ μονογενής υἱός (cf. 1,14.18 ; 3,16.18 ; 1Jn 4,9). En effet, Jésus, en tant que Fils de Dieu et 
Messie, est un personnage unique et hors pair. En Jean, le terme dévoile également la relation unique 
d’amour reliant le Père au Fils et vice versa. Sur le premier terme, cf. W. MICHAELIS, « πρωτότοκος », 
GLNT, vol. XI, 1977, col. 676-702 ; sur le deuxième, cf. F. BÜCHSEL, « μονογενής », GLNT, vol. VII, 
1971, col. 465-478. 
1277
 Cf. Rudolf SCHNACKENBURG, Il vangelo di Giovanni, vol III, Brescia, Paideia Editrice,1981, p. 267-323. 
Sur la glorification du Christ dans l’évangile de Jean, cf. Jean AZZAM, « La Gloire du Christ johannique : 
de la Shekinah à la Merkabah, Revue théologique de Kaslik, 2008, n. 2, p. 3-26 ; W. GROSSOUW, « Glorifi-
cation du Christ », in L’Évangile de Jean. Études et Problèmes, « Recherches Bibliques 3 », Desclée de 
Brouwer, 1958, p. 131-145 ; G. SEGALLA, La preghiera di Gesù al Padre (Giov. 17). …, p. 99-104 ; H. U. 
VON BALTHASAR, La gloire et la croix …, Nouvelle Alliance, …, p. 203-225. 
1278
 Cf. J. ZUMSTEIN, L’évangile selon Saint-Jean (13-21), « Commentaires du NT IVb », Genève, Labor et 
Fides, 2007, p. 160. 
1279
 Isaac le Syrien, au VII
e
 siècle, écrira : « N’est-ce pas auprès de l’arche que les révélations redoutables ont 
été faites, comme pour lui rendre honneur, parce que la Shekinah de Dieu résidait en elle ? Or celle-ci ré-
side désormais dans la croix ; elle a quitté l’arche pour habiter mystérieusement dans la croix. La puissan-
ce de cette Shekinah, ses signes et ses miracles ne sont pas moins manifestes dans la croix que jadis (dans 
l’arche) » (Œuvres spirituelles, 2 – 11,5-6), cité par D. CERBELAUD, Sainte Montagne, Paris, Lethielleux, 
Meta-Éditions, 2005, p. 80. 
1280
 À ce propos, cf. J. ZUMSTEIN, « L’adieu de Jésus aux siens », in Emmanuelle STEFFEK, Yvan BOURQUIN 
(éd.), Raconter, interpréter, annoncer. Parcours de Nouveau Testament. Mélanges offerts à Daniel Marguerat, 
« Le Monde de la Bible 47 », Genève, Labor et Fides, 2003, p. 220.  
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YHWH lui-même (Ps 91,15)
1281
. Dans les psaumes, cette glorification passe par un chemin de mort 
s’ouvrant sur l’annonce du salut de Dieu : le roi-messie, le juste, le fidèle, sera libéré du Shéol et exal-
té dans la gloire. Dans le quatrième évangile, on trouvera le même mouvement : la vie vient de la 
mort et la gloire de la croix
1282
. En effet, Jean présente la mort de Jésus comme glorification et éléva-
tion : l’idée d’être exalté, élevé (cf. Jn 3,14 ; 8,28 ; 12,32), est intimement liée par l’évangéliste à 
celle de la glorification du Fils de l’homme1283, demandée au chapitre 17 : 
« En sollicitant sa glorification (δόξασόν), le Fils prie en vérité pour que la croix soit le lieu de 
son élévation et non de son anéantissement. Un élément nouveau intervient : la demande de glori-
fication est explicitée par le thème de la préexistence. Le Fils prie pour retrouver la condition qui 
était sienne auprès de Dieu dès avant la fondation du monde. L’allusion au prologue est patente 
(1,1-2). Comment faut-il comprendre cette requête ? Le point décisif dans cet appel à la restitu-
tion de la gloire, c’est-à-dire de la condition divine du Fils, est la confirmation définitive de la 





Par son abaissement et sa mort en croix, le Fils glorifiera le Père ; par la résurrection du corps 
crucifié de Jésus, le Père glorifiera le Fils éternel. La conception johannique de la gloire est, selon 
Moody Smith, une idée traditionnelle, mais qui est posée dans une lumière totalement nouvelle par la 
mort et résurrection du Christ
1285
. La gloire que le Fils reçoit du Père sera donnée aux disciples, afin 
que ceux-ci aussi soient « une seule chose », ἕν, dans l’unité d’amour du Père et du Fils (Jn 17,22).  
                                               
1281
 Nous verrons plus loin, en suivant Alfeyev, que les notions de « nom de YHWH » et de « gloire de 
YHWH » sont, dans plusieurs passages bibliques, intimement liées ; cette affinité se retrouve également 
dans le quatrième évangile. Sur ce point, cf. H. ALFEYEV, Le Nom grand et glorieux …, p. 33. 
1282
 Cf. Giorgio ZEVINI, Il Vangelo secondo Giovanni, vol. 2, «Commenti spirituali del Nuovo Testamento», 
Roma, Città Nuova, 1987, p. 55.  
1283
 Cf. Dwight MOODY SMITH, La teologia del vangelo di Giovanni, tr. it. di Saverio Campanini, Brescia, 
Paideia ed., 1998, p. 146-147. 
1284
 Cf. J. ZUMSTEIN, L’évangile selon Saint-Jean (13-21), …, p. 168-169. 
1285
 Cf. Dwight MOODY SMITH, La teologia del vangelo di Giovanni, …, p. 150. 
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4. Gloire et salut 
Dans les Tehillim, le thème du salut est bien présent montrant toute son actualité et son urgen-
ce. La thématique se déploie, dans le recueil, au moyen de la racine verbale עַש ָּי, « aider, sauver, être 
sauvé, être secouru », et de deux substantifs, ה ָּעוּשְי et עַשֵי,1286 « aide, salut », mais aussi « victoire », 
que la LXX traduira par σωτηρία et le neutre τὸ σωτήριον. Dans plusieurs psaumes, les deux ter-
mes sont liés au vocabulaire de la gloire (cf. Ps 3 ; 21 ; 22 ; 24 ; 50 ; 62 ; 85 ; 91 ; 96 ; 149). La thé-
matique fait sa première apparition en Ps 3,3 lorsque les ennemis du psalmiste-David s’exclament à 
son sujet : « Pas de salut pour lui en Dieu ! » Mais David s’adresse à son Seigneur, qu’il appelle « sa 
gloire » ; il sait que de YHWH seul lui viendra le salut (cf. v. 9).  
Le thème apparaît également dans les Ps 50 et 91, où – nous l’avons vu plus haut – s’amorce le 
mouvement d’une glorification réciproque de YHWH et de son Oint. En Ps 50,23 on affirme que celui 
qui offre en sacrifice la louange glorifie Dieu : il verra « le salut de Dieu ». En Ps 91,15 YHWH pro-
met de délivrer et de glorifier le psalmiste s’il appelle vers Lui au jour d’adversité. Au verset suivant, 
le Seigneur s’engage à rassasier le psalmiste-David d’une longueur de jours et à lui faire voir son 
salut. Maintenant, notre attention va se porter sur trois psaumes : les Ps 21, 62 et 85, où le motif de la 
gloire et celui du salut s’entrelacent l’un dans l’autre.  
La gloire du messie et le salut de Dieu 
- Ps 21,6 : grande est sa gloire en ton salut 
Le Ps 20 a annoncé la victoire du roi-messie
1287
, affirmant, au v. 7, que le Seigneur sauvera son 
messie : 
Maintenant, je sais que YHWH sauvera son messie. 
Il lui répondra depuis les cieux de sa sainteté 
avec les promesses de salut de sa droite
1288
. (Ps 20,7) 
Le Ps 21, un psaume royal comme le précédent
1289
, est un hymne qui, dans la première partie, 
déborde de joie, de réjouissance, de bonheur et d’exultation. Le cantique rend grâce pour la victoire 
                                               
1286
 Dans les psaumes, le terme ה ָּעוּשְי est plus fréquent ; on compte 42 occurrences (Ps 3,3.9 ; 9,15 ; 13,16 ; 
14,7 ; 18,51 ; 20,6 ; 21,2.6 ; 22,1 ; 28,8 ; 35,3.9 ; 42,6 ;.12 ; 43,5 ; 44,5 ; 53,7 ; 62,2.3.7 ; 67,3 ; 68,20 ; 69,30 ; 
70,5 ; 88,2 ; 89,27 ; 91,16 ; 96,2 ; 98,2.3 ; 106,4 ; 116,3 ; 118,14.15.21 ; 119,123.155.166.174 ; 140,8 ; 149,4), 
alors que le mot עַש ֵַ֫י est moins fréquent : seulement 17 occurrences (Ps 12,6; 18,3.47; 20,3; 24,4; 25,5; 
27,1.9; 50,23; 51,14; 62,8; 65,5; 69,14; 85,8.10; 95,1; 132,16). 
1287
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 213. 
1288
 Je suis ici la traduction de Vesco. 
1289
 On a vu, dans ce psaume, une sorte de Te Deum après une victoire royale ou bien la célébration de 
l’anniversaire du roi. Sur le Ps 21, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 216-220 et G. RAVASI, Il li-
bro dei salmi, t. 1, p. 383-394. 
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du roi qui exulte et se réjouit infiniment dans le salut reçu de YHWH (v. 2). Le Seigneur s’avance vers 
son consacré avec les mains chargées de « bénédictions de bonheur » et de majesté. YHWH le revêt de 
la gloire du roi, posant sur sa tête une couronne d’or fin.  
La mention de la couronne, au v. 4, est en faveur de l’interprétation du psaume comme un texte 
employé lors de la cérémonie de l’intronisation et du couronnement du roi1290. Le terme ה ָּר ָּטֲע, « cou-
ronne », revient 24 fois dans le Tanakh, faisant sa première apparition en 2S 12,30 (cf. 2Ch 20,2), où 
le roi David est couronné d’un diadème d’or, garni de pierres précieuses. Parmi d’autres personnages 
couronnés figurent Mardochée (Est 8,15) et Josué, fils de Yehoçadaq, le grand prêtre (Za 6,11). Mais 
la couronne n’est pas seulement le symbole du pouvoir royal, elle devient aussi un symbole général 
de prestige et peut indiquer l’aspect précieux de l’existence humaine. Nous avons vu, au Ps 8, le fils 
d’Adam couronné1291 de gloire et de splendeur ; en Pr 4,9 c’est Sagesse qui posera une couronne de 
grâce sur la tête de celui qui l’embrasse. Job, au contraire, déplore le mouvement inverse : Dieu l’a 
dépouillé de sa gloire et a enlevé la couronne de sa tête (Jb 19,9). En Isaïe, le prophète annonce que 
YHWH des Armées sera « une couronne éclatante et un diadème magnifique » pour le reste de son 
peuple (Is 28,5) alors que Jérusalem sera « une couronne de splendeur dans sa main » (Is 62,3)
1292
. 
Dans notre psaume, c’est encore YHWH, qui, allant à la rencontre du roi-messie avec des bénédictions 
de bonheur, met sur sa tête une couronne d’or fin : 
« La corona è l’espressione del potere che Dio ha sancito, è segno d’una felicità che percorre 
tutta la lirica ed è segno anche della glorificazione che il sovrano ebraico riceve da Dio e dal 
suo popolo (cf. Sal 5,13; 8,6; 65,12; 103,4)
1293
. »  
La chaîne construite ז ָּפ ת ֶׁר ֶׁטֲע, couronne d’or fin ou d’or pur, est un hapax du TM. La LXX a 
traduit : « une couronne de pierres précieuses
1294
», στέφανον ἐκ λίθου τιμίου ; l’expression rap-
pelle la couronne de David en 2S 12,30. Le terme זַפ, qui indique « l’or pur », « l’or raffiné », est très 
rare dans le TM. Le mot ne revient que 9 fois en tout ; trois occurrences se trouvent dans le Psautier. 
En Ps 19,11 sont appelés ainsi les jugements de YHWH et, en Ps 119,127, ce sont les commande-
ments de YHWH que le psalmiste aime plus que l’or fin. Avec Vesco, nous pouvons nous demander 
« si la couronne d’or fin, placée sur la tête du roi-messie, ne viendrait pas consacrer sa pratique de la 
Loi
1295
. »  
                                               
1290
 Ibid., p. 387-388. 
1291
 Dans ce psaume, le couronnement est exprimé par le verbe et non par le substantif. 
1292
 Pour Augustin les pierres précieuses de la couronne, que Dieu a placé sur la tête de son Fils, « furent ses 
disciples, qui commencèrent à l’annoncer au monde. » Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 177. 
1293
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t.1. p.388. 
1294
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 219. 
1295
 Ibid., p. 217. 
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Le v. 5 parle d’un débordement de vie que YHWH donne au roi-messie : « une longueur de 
jours, toujours et à jamais », ד ֶׁע ָּו ם ָּלוֹע םיִמ ָּי ךְ ֶׁרֹא. À l’abondance de vie, s’ajoutent la gloire, la majesté 
et la splendeur que le Seigneur placera sur le roi. Au v. 6, la gloire du messie est intimement liée au 





 לוֹ ִ֣ד ָּגוֹדוֹב ְֱ֭כ ךָ ִ֑ ֶׁת ָּעוּשיִב  
׃וי ֵּֽ ָּל ָּע ה ִּ֥ ֶׁוַּשְת ר ָּד ָּה ְַ֜ו דוֹ ִּ֥ה 
Grande [est] sa gloire en ton salut 
majesté et splendeur tu placeras sur lui  
La gloire du roi est grande, car elle découle du salut de YHWH et le Seigneur placera encore, 
sur son consacré, majesté et splendeur, deux mots qui viennent s’ajouter à la couronne d’or fin et qui 
enveloppent le souverain d’un halo de lumière :  
« Trattandosi di simboli di luce e divini, alcuni esegeti hanno pensato, come si è detto, al me-
lammu accadico, l’alone luminoso di splendore che avvolgeva il sovrano e che attestava la sua 
partecipazione all’essenza della divinità. Hôd e hadar anche nella Bibbia sono vocaboli teofa-
nici e dossologici: “Proclamano lo splendore (hod) della tua maestà (hadar)” (Sal 145,5; cf. 
96,6; 104,1; 111,3). Sarebbe, quindi, possibile, un riferimento di questo genere anche nel no-
stro simbolo: la corona luminosa del sovrano esprimerebbe la sua realtà di presenza divina, 
non panteistica come in oriente, ma solo strumentale (cf. 1Re 3,13; Sal 24,7-10; 57,6; 113,4; 
138,5; 1Cr 29,11-12). D’altra parte anche questo dato dell’ideologia monarchica viene “de-
mocratizzato” dalla Bibbia che lo applica all’uomo simpliciter, come il salmo “umanistico” 
8,6: “Di gloria (kabôd) e di onore (hadar) lo hai coronato” […]. Ma la vera “gloria” è quella 
di Dio nei cui confronti il re ebraico è solo un luogotenente. […] Jahweh è la “potenza” del 
sovrano (vv.2 e 14) […]. Jahweh è la gioia del re attraverso il suo volto luminoso e benevolo 
(v. 7; vedi 4,7). Jahweh è il rifugio, la speranza (bth) su cui il re si appoggia, certo della tene-
rezza fedele (hesed) di Dio
1296
. »  
Au verset suivant, nous lisons que le Seigneur établit le roi-messie en bénédictions pour 
l’éternité et le rend heureux dans la joie de contempler sa face. Le psaume chante une plénitude de vie 
qui est « pour toujours et à perpétuité
1297
». Augustin commente ainsi le v. 5, en l’attribuant toujours 
au Christ ressuscité :  
« “Il vous a demandé la vie, et vous la lui avez donnée.” Vous lui avez accordé la résurrection 
que demandait cette prière : “Mon Père, glorifiez votre Fils. Vous lui avez donné de longs 
jours pour l’éternité” ; les siècles de cette vie, qui mesurent la durée de son Église, et ensuite 
la durée des siècles éternels
1298
. » 
                                               
1296
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 388. 
1297
 Vesco signale « le “jamais”, répété deux fois (vv. 5,7) », qui « met en relief la longueur de vie accordée et 
la permanence des bénédictions qui l’accompagnent et qui en sont la source. » J.-L. VESCO, Le psautier de 
David, t. 1, p. 219. 
1298
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 177-178. 
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Dans ce psaume, comme le souligne Vesco, le triomphe du roi-messie assume des dimensions 
eschatologiques : « la bataille remportée revêt la couleur des derniers temps » et la victoire obtenue 
par le messie « est bien celle de Dieu
1299
. » Le triomphe et la gloire du roi sont liés, assumant, dans ce 
psaume, comme en 16,9, une dimension éternelle et on voit germer, à travers le voile obscur de la 
mort, l’espérance d’une vie sans fin1300. Et voici une interprétation christologique ultérieure du psau-
me proposée par Augustin : 
« “Sa gloire est grande à cause de votre salut.” En le ressuscitant d’entre les morts, vous avez 
mis le comble à sa gloire. “Vous le chargerez de gloire et d’honneur.” Vous ajouterez encore 
à sa gloire et à sa splendeur, en le plaçant, au ciel, à votre droite. 
“Sur lui retomberont vos bénédictions éternelles.” Et voici les bénédictions que vous lui don-
nerez dans les siècles : “Vous le remplirez de joie devant votre face.” La vue de votre face jet-
tera dans une joie ineffable cette humanité sainte qu’il a reportée près de vous
1301
. » 
- Ps 62,8 : auprès de Dieu, mon salut et ma gloire 
Le Ps 62
1302
, psaume de David, est un « psaume de confiance
1303
» ; il s’agit d’un hymne qui 
parle de Dieu et de son salut
1304
. Le psalmiste déclare que, face aux ennemis qui cherchent sa mort, 





 י ִִ֑שְפַנ הִ֣ ָּיִמוּ ֵּֽד םיִהלֹ ֱ֭ א־ל ֶׁא ךְ ִַ֣א 
 וּנ ֶָׁ֗מ ִַ֜מי ִֵּֽת ָּעוּשְי׃ 
Oui, vers Dieu, le silence de mon âme  





 יִרוּ ֱ֭צ אוּ ִ֣ה־ךְַאי ִִ֑ת ָּעוּשי ִֵּֽו  
׃ה ֵּֽ ָּבַר טוֹ ִּ֥מ ֶׁא־ֹאל י ִָ֗בַגְש ִַ֜מ 
Oui, lui, il est mon roc et mon salut (LXX : σωτήρ μου) 




 יִרוּ ֱ֭צ אוּ ִ֣ה־ךְַאי ִִ֑ת ָּעוּשי ִֵּֽו  
׃טוֹ ֵּֽמ ֶׁא א ִֹ֣ ל י ִָ֗בַגְש ִַ֜מ 
Oui, lui, il est mon roc et mon salut (LXX : σωτήρ μου) 




 םיִהלֹ ֱ֭ א־לַעי ִִ֑דוֹבְכוּ י ִִ֣עְשִי  
׃םי ִֵּֽהלֹא ֵֵּֽב י ִָ֗סְח ַַ֜מ י ִִּ֥זֻע־רוּצ 
Sur Dieu, mon salut et ma gloire  
le roc de ma force, mon refuge [est] en Dieu
1305
 
                                               
1299
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 220. 
1300
 Je développe ici l’intuition de E. Cortese, qui parle d’un saut extraordinaire qui s’opère dans les Ps 15-
23 : à travers la mort vers la résurrection. Cf. E. CORTESE, La preghiera del Re …, p. 157. 
1301
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 178. 
1302
 Sur ce Ps, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 546-553 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, 
p. 243-259. 
1303
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 548. 
1304
 « Le Dieu de l’Ancien Testament est un Dieu qui veut […] par-dessus tout manifester sa présence afin de 
sauver l’homme. » Edmond JACOB, Les thèmes essentiels d’une Théologie de l’Ancien Testament, thèse pré-
sentée à la faculté de Théologie protestante, Neuchâtel, Delachaux & Niestlé, 1955, p. 26.  
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Les versets 3 et 7 sont presque identiques. La LXX a : « mon Dieu, mon Sauveur, mon Protec-
teur » ; dans le TM, aux versets 2, 3 et 7, on trouve le mot ה ָּעוּשְי, et, au v. 8, le terme עַשֵי associé à 
דוֹב ָּכ, « gloire ». Le psaume insiste sur cette réalité du salut et le psalmiste-David appelle Dieu : « mon 
salut »,  ִי ִעְשי , mais aussi « mon Sauveur », ὁ σωτήρ μου, selon la traduction grecque (cf. Ps LXX 
24,5 ; 26,1.9 ; 61,3.7 ; 64,6 ; 78,9). 
Ravasi observe que le psaume s’ouvre avec une trame constituée de symboles militaires : si 
d’une part Dieu est comme un « roc » (vv. 3, 7, 8) sur lequel on peut se fonder de façon stable, 
d’autre part, Il est aussi appelé « le roc de ma force » (v. 8), יִזֻע־רוּצ, une chaîne construite suggérant 
l’image de refuge, de forteresse. Il est aussi un lieu sûr, un abri : le psalmiste ne pourra, donc, chance-
ler
1306
. Dans nos versets, les termes « roc » et « salut », aux vv. 3 et 7, puis « salut » et « gloire », au 
v. 8, forment une hendiadys : « le roc sauve, le salut est glorieux
1307
. » La force du psalmiste réside 
uniquement en son Dieu et, seulement en Dieu, demeurent son salut et sa gloire :  
« La force du psalmiste est en Dieu. On peut se confier en lui de tout cœur alors que les hu-
mains ne sont que vanité. À cette vanité s’oppose la gloire ou le poids de Dieu. […] Le poids 
de la gloire divine se communique au psalmiste (v. 8), il pèse beaucoup plus lourd que la va-
nité et le mensonge des hommes (v. 10)1308.»   
Voici un extrait du commentaire d’Augustin à ce verset : 
« “J’attends de Dieu mon salut et ma gloire.” En Dieu je trouverai mon salut et ma gloire, j’y 
puiserai l’un et l’autre : le salut, parce que sa grâce me sépare des impies et me rend juste ; la 
gloire, parce qu’après m’avoir justifié, il me conduira à l’honneur des élus. En effet, “Dieu a 
appelé ceux qu’il a prédestinés” ; et pourquoi les a-t-il appelés ? Il a justifié ceux qu’il “a ap-
pelés, et ceux qu’il a justifiés, il les a comblés de gloire” [Rm 8,30]. La justification aboutit au 
salut, et la glorification à l’honneur éternel
1309
. » 
Ce psaume déborde de la présence de Dieu : le nom de Dieu, םיִהלֹ  א, se rencontre sept fois, aux 
vv. 2, 6, 8 (2x), 9, 12 (2x) et, dans la finale du cantique, apparaît la locution י ָֹּנדֲא, « mon Seigneur », 
qui  est « associé », dans le verset, « à l’amour d’alliance1310» (v. 13). À la fin du psaume, le psalmiste 
chante avec sûreté: la force est à Dieu et l’amour est au Seigneur. Il s’agit d’un hymne au Dieu qui 
sauve. Le salut vient de Lui, mais Il est « lui-même le salut
1311
. » Le Seigneur est, en même temps, 
Sauveur et source de Salut et de Gloire pour ses créatures. 
                                                                                                                                              
1305
 Pour la traduction de ces versets, cf. Vesco et Meschonnic. 
1306
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 246-247. 
1307
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 549. 
1308
 Ibid., p. 548-549. 
1309
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 1098-1099. 
1310
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 549. 
1311
 Ibid., p. 549. 
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- Ps 79,9 : aide-nous, Dieu de notre salut, à cause de la gloire de ton nom 
Le Ps 79
1312
, faisant partie du recueil d’Asaph1313 (Ps 73-83), ne parle pas du salut du messie, 
comme les psaumes analysés précédemment, mais plutôt du salut d’une collectivité humaine. Ce 
cantique reflète, en effet, une des composantes qui caractérisent les psaumes asaphites, très sensibles 
à la souffrance du peuple. Il s’agit d’une lamentation nationale commémorant la prise de Jérusalem 
par les troupes babyloniennes de Nabuchodonosor en 586 avant notre ère
1314
. Les ennemis ont souillé 
le temple et ont réduit la ville sainte à un tas de ruines (v. 1), le peuple est l’objet d’insulte, de déri-
sion et de moquerie (v. 4). Le péché d’Israël est l’une des causes de cette catastrophe qui atteint le 
royaume de Juda et le psaume parle même des « fautes premières » des ancêtres (cf. v. 8).  
Au centre de cette lamentation, un cri collectif s’élève vers le Seigneur invoqué en tant que 





 ׀וּנ ֵֹ֤רְז ָּעוּנ ֵָ֗עְשִי י ֵֹ֤ה ָ֨לֹ  א  ר ִַּ֥בְד־לַע ךָ ִ֑ ֶׁמְש־דוֹ ֵּֽבְכ 
 וּני ֵָ֗תֹאט ַַ֜ח־לַע ר ִֵּ֥פַכְו וּנ ִֵּ֥ליִצַהְוךָ ֵּֽ ֶׁמְש ןַע ִַ֣מְל׃ 
Aide-nous, Dieu de notre salut,  
selon la gloire de ton nom et délivre-nous,  
et fait l’expiation sur  nos péchés à cause de ton nom. 
Dieu délivre et pardonne à cause de la gloire de son nom ; ce motif est la raison ultime de 
l’expiation des égarements du peuple. Un lien textuel intéressant est offert par deux versets tirés du 
prophète Jérémie : 
Nous connaissons, YHWH, nos méchancetés, 
la faute de nos pères, car nous avons péché contre toi. 
Ne nous rejette pas à cause de ton nom, n’avilis pas le trône de ta gloire
1315
,  
souviens-toi, ne romps pas ton alliance avec nous  (Jr 14,20-21). 
Le pardon de Dieu, associé à son salut, aura comme conséquence la recomposition d’Israël 
comme nation libre et donc une louange renouvelée est adressée au Dieu d’Israël (v. 13). Dans le cas 
contraire, c’est-à-dire si le Seigneur ne libérait pas le peuple qui le sert, l’honneur de Dieu et la gloire 
                                               
1312
 Pour un commentaire su l’ensemble du psaume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 718-725; 
G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 655-669. 
1313
 1Ch 16,37 mentionne Asaph et ses frères à qui David confie la tache d’assurer le service devant l’arche 
de YHWH. On retrouve encore une mention de ce personnage en 1Ch 25,9 et en 2Ch 5,12. 
1314
 Pour le cadre chronologique du psaume, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 657-658. 
1315
 La chaîne construite דוֹב ָּכ אֵסִכ, « trône de gloire », est assez rare dans la Bible, on la rencontre pour la 
première fois dans le cantique d’Anne (1S 2,8), puis en Is 22,23 et Jr 14,21 et 17,12. En Ez 43,5-7, le Tem-
ple nouveau, rempli de la gloire de YHWH, sera le lieu de son trône, le lieu où le Seigneur posera la plante 
de ses pieds. La LXX traduira θρόνος δόξης, l’expression se retrouve sur les lèvres de Jésus pour indiquer 
le trône de gloire sur lequel siégera Fils de l’homme au moment de sa venue, lors du renouvellement de 
toutes choses (cf. Mt 19,28 et 25,31). Sur le sujet, cf. Sven TENGSTRÖM, « Les visions prophétiques du 
trône de Dieu et leur arrière-plan dans l’Ancien Testament », in Marc PHILONENKO, Le Trône de Dieu, 
« WUNT 69 », Tübingen,  J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 1993, p. 28-99. 
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de son nom seraient remis en question
1316
. Le psalmiste engage, donc, le nom de Dieu et sa gloire 
dans son imploration demandant d’être sauvé des ennemis et implorant le pardon des fautes premiè-
res :  
« Le psalmiste trouve la motivation d’une intervention divine salvatrice de Dieu dans la gloire du 
Nom divin (Ps 79,9 ; Jr 14,20-21) que les nations ignorent (v. 6). L’intervention libératrice de 
Dieu à l’égard de son peuple manifesterait aux nations ce qu’il est, un Dieu qui intervient, comme 
le signifie son Nom. Elle révèlerait aussi à Israël que ses péchés sont pardonnés (v. 9)
1317
. » 
La « gloire de son Nom » est, dans le psaume, un synonyme de la transcendance divine et de la 
présence salvifique du Seigneur. Dieu est, en quelque sorte, sommé d’intervenir, car les ennemis ont 
saccagé son propre domaine, son propre peuple, et ont blasphémé son nom en souillant le temple de 
sa sainteté. « Pour manifester aux nations qu’il existe, YHWH, Dieu de salut, se doit d’intervenir. 
Israël reste son peuple
1318
. »  
Ce peuple, qui se présente comme « ton peuple » et se définit comme « les moutons de ton pâ-
turage
1319» (v. 13), tout en vivant dans l’espérance et l’attente du salut, continuera à célébrer son Sei-
gneur, pour toujours et de génération en génération, et à publier la louange de ce Dieu de gloire. 
- Ps 85,10 : oui, proche… est son salut, pour que Gloire demeure en notre terre 
Le Ps 85
1320
, est un des onze psaumes attribués au fils de Coré
1321
, des lévites chantres qui pro-
bablement ont exercé leurs services au sanctuaire de Dan, puis à Jérusalem. Dans le Psautier, on ren-
contre, en effet, deux séries de psaumes attribués aux fils de Coré : Ps 42-49 et Ps 84-85 ; 87-88. Le 
Ps 84, qui fait partie du deuxième recueil et qui précède notre psaume, chante la nostalgie du temple 
et la joie du psalmiste d’habiter la maison de YHWH des armées. Le psaume invoque Dieu et lui de-
                                               
1316
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 666-667 ; A. MAILLOT, A. LELIÈVRE, Les Psaumes, traduction 
nouvelle et commentaire, vol. 2, Genève, Labor et Fides, 1966, p. 180. 
1317
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 723. 
1318
 Pour tout le paragraphe, cf. Ibid., p. 724. 
1319
 Ibid., p. 724. 
1320
 Sur ce Ps, cf. Ibid., p. 770-778 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 757-772.  
1321
 La généalogie d’Ex 6,16-21 nous permet d’identifier Coré, dont le nom signifie « tête chauve » ; il serait 
le fils de Yisehar, fils de Quehat, fils de Lévi (cf. aussi Nb 16,1 ; 1Ch 6,7). Les Fils de Coré sont encore 
mentionnés en Nb 16,1-35 : lors d’une révolte contre Moïse et Aaron, ils sont engloutis par la terre qui 
s’ouvre sous leurs pieds. Dans ce texte de jugement, il est fait mention de la gloire de YHWH (v. 19).  Les 
Fils de Coré sont les ancêtres des lévites coréïtes. D’autres passages bibliques ont font mention (Nb 26,9-
10 ; 26,58 ; Si 45,18-19) ; le livre des Chroniques décrit les fonctions liturgiques qu’ils exerçaient au temple 
de Jérusalem (1Ch 6,22 ; 9,19 ; 26,1.19 ; cf. aussi 2Ch 20,19). Sur les deux recueils des Fils de Coré, cf. J.-L. 
VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 389-451 et 761-825. 
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mande de regarder le visage de son messie, « le roi à venir que l’on espère1322. » Au v. 12, nous ren-
controns la mention de la gloire que le Seigneur offre avec sa grâce : 
Car YHWH ,Dieu soleil
1323
 et bouclier,  
grâce et gloire donne, YHWH. (PS 84,12) 
Le Ps 85, jouant sur la racine בוּש, « revenir », célèbre le « retour » de YHWH et le « retour » 
d’Israël. Ravasi souligne que ce psaume pourrait refléter deux moments de l’histoire postexilique du 
peuple : d’une part, la fin de l’oppression et de l’exil (vv.2-4), grâce à l’édit de Cyrus de 538 et, 
d’autre part, les difficultés de la reconstruction rendant moins glorieuse l’épopée de liberté, qui s’est 
ouverte après l’exil. Le psaume devient une sorte de parénèse, sur le modèle du Deuxième-Isaïe, afin 
que les Israélites reprennent l’élan et le courage, mais aussi l’espérance en un projet nouveau voulu 
par YHWH. On pourrait donc voir, dans ce psaume, la même dynamique que dans le message du Se-
cond Isaïe
1324
, en considérant aussi les liens textuels existant entre cet hymne et le texte prophétique.  
Au motif du « retour » du Seigneur et d’Israël le psalmiste a intimement tissé la thématique du 
« salut » qui revient à trois reprises dans cette prière : a) au v. 5, YHWH est invoqué comme « Dieu de 
notre salut », וּנֵעְשִי יֵהלֹ  א; b) au v. 8, une supplication, en construction chiastique, Lui est adressée : 
« fais-nous voir, YHWH, ton amour [ךָ ֶׁדְסַח] et ton salut [ךֲָעְש ֶׁיְו] donne-nous » ; c) au v. 10, le poète 
affirme que son salut [de YHWH], וֹעְשִי, est proche pour ceux qui craignent le Seigneur. Dans ce mê-
me verset, à ce leitmotiv du salut, le psalmiste relie la mention de la gloire. Déjà le psaume précédent 
a célébré le don de la « gloire », mais, ici, après avoir affirmé que YHWH a enlevé l’iniquité1325 de son 
peuple et couvert tout leur péché (cf. v. 3), on atteste quelque chose de nouveau ; en effet, le terme 
דוֹב ָּכ, « Gloire », apparaît comme une personnalisation de YHWH lui-même.  
Voici ces versets, si étonnants : 
                                               
1322
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 770. 
1323
 C’est le seul endroit du TM où Dieu est appelé « soleil » (cf. Ml 3,20). Le Tg, la LXX et Théo traduisent : 
« car le Seigneur Dieu aime la miséricorde et la vérité », pour éviter, probablement, toute allusion au culte 
du soleil, caractéristique des religions du Proche-Orient ancien. Pour l’interprétation du terme « soleil » 
en tant que « bouclier en forme de soleil », ou comme terme d’architecture indiquant le « créneau » ou 
« merlon », cf. Ibid., p. 769. 
1324
 Pour ce paragraphe, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 762. 
1325
 Vesco remarque à ce propos : « L’iniquité entraîne un lourd fardeau que le pécheur doit porter (Lv 
5,1.17 ; 7,18 ; Nb 5,31) et qui est parfois trop lourd pour lui (Gn 4,13). Dieu a enlevé le poids de l’iniquité 
d’Israël comme le Serviteur désigné par Isaïe emporte ses maladies (Is 53,4). Enlever ou emporter le poids 
qu’entraîne le péché revient à pardonner, l’une des caractéristiques du Dieu biblique (Ex 32,32 ; 34,7 ; Nb 
14,8 ; Mi 7,18). Le second verbe, “couvrir”, ksh souvent utilisé en parallèle avec le premier (Ps 32,1.5) 







 וי ִ֣ ָּאֵריִל בוֹ ִ֣ר ָּק ׀ךְ ַֹ֤אוֹ ִ֑עְשִי  ן ֶֹ֖כְשִלדוֹ ִ֣ב ָּכ ׃וּנ ֵֵּֽצְרַאְב 
Oui, proche pour les craignants son salut 
pour que demeure Gloire sur notre terre 
  
ת ִּ֥ ֶׁמ  א ֶׁו־ד ֶׁס ֵּֽ ֶׁח  וּשִ֑ ָּגְפִנםוֹ ִ֣ל ָּשְו ק ֶׁד ֶ֖ ֶׁצ ׃וּק ֵּֽ ָּש ָּנ Amour et Vérité se sont rencontrées 
Justice et Paix se sont embrassées 
  
ת ֶׁמ ֱ֭ א  ח ִ֑ ָּמְצִת ץ ֶׁר ִ֣ ֶׁאֵמק ֶׁד ֶָׁ֗צ ְַ֜ו ׃ף ֵּֽ ָּקְְשִנ םִי ִַּ֥מ ָּשִמ Vérité de terre germera  
et Justice des cieux se penchera 
Dans ce cantique, le psalmiste emploie plusieurs paires de mots. On peut remarquer dans la 
première partie : « iniquité et péché » (v. 3), « fureur et colère » (v. 4b), et, dans la deuxième partie, 
« amour et salut » (v.8), « salut et gloire » (v. 10), « amour et vérité » (v. 11a), « justice et paix » (v. 
11b). Le mot « gloire » n’a pas d’article, comme les termes suivants, presque pour indiquer une per-
sonnification de toutes ses réalités, qui « symbolisent la venue des bénédictions que Dieu apporte-
ra
1326
» dans son action de revenir. Le terme דוֹב ָּכ semble désigner, ici, la « gloire de Dieu », c’est-à-
dire Dieu lui-même ; la version syriaque le précisera en traduisant « sa gloire
1327
» : 
« “Gloire”, sans article, est ici personnifiée. […] La gloire de Dieu est associée à sa manifesta-
tion. Elle inspire le respect et la crainte. Elle manifeste la présence réelle de Dieu. Cette gloire 
qui demeure dans le temple (Ps 26,8 ; 63,3 ; 1R 8,11) se manifeste dans le monde entier (Ps 
19,2 ; 57,6.12). Elle peut quitter le temple (Ez 10,18 ; 11,22) ou y retourner (Ez 43,4), symbo-
lisant ainsi l’absence ou la présence de Dieu. La gloire de Dieu est à la fois la sainteté divine 
et le pouvoir qu’elle manifeste. Le Ps 85 souhaite le retour de la gloire de Dieu sur terre en la-
quelle il se plaît (v. 2) et où il a fait revenir son peuple. Dieu sera présent avec lui
1328
. » 
À la proximité du salut de Dieu est liée l’espérance que Gloire demeurera encore sur « notre 
terre
1329
» : l’emploi de la racine ןַכ ָּש, « demeurer », renvoie le lecteur à la tente de la rencontre. Sur 
elle, au temps du désert, la gloire de YHWH a demeuré, en accompagnant les fils d’Israël dans toutes 
leurs étapes. Mais pour que Gloire réside à nouveau sur la terre, il est essentiel qu’Amour et Vérité se 
rencontrent et que Justice et Paix s’embrassent. La paire de mots « Amour et Vérité », en hébreu 
ד ֶׁס ֶׁחת ֶׁמ  א ֶׁו־ , se rencontre en Ex 34,6 lors du passage du Seigneur, après que Moïse a demandé à voir sa 
gloire. Elle se rencontre également en d’autres psaumes : 25,10 ; 61,8 ; 86,15 ; 89,15 et 117,12, alors 
que la locution « Justice et Paix », םוֹל ָּשְו ק ֶׁד ֶׁצ, étant unique, ne se retrouve qu’ici. Le v. 12, affirme 
que Vérité germera de la terre et que Justice se penchera des cieux, suggérant ainsi que la bénédic-
tion du Seigneur, destinée à « notre terre », atteint des dimensions universelles, car elle s’élargit au 
                                               
1326
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 776. 
1327
 Ibid., p. 776. 
1328
 Ibid., p. 776. 
1329
 Cf. Lc 2,32 et Jn 1,14. 
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cosmos tout entier : « Ciel et terre se rejoindront. La relation droite de l’homme avec Dieu a pour 
résultat d’assurer l’harmonie entre l’homme et la nature, entre la terre et les cieux (Is 45,8)1330. » 
Au retour de Gloire, Vérité germera de la terre. Dans les Psaumes, on compte 5 occurrences de 
la racine חמצ, « germer, pousser », d’où vient aussi le mot חַמ ֶׁצ, « germe, pousse, végétation » ; la 
racine est employée au sens premier, mais aussi dans un sens métaphorique : si le Dieu de notre salut 
bénit le germe de la terre (Ps 65,11) et YHWH, revêtu de splendeur et d’éclat, fait germer l’herbe pour 
le bétail (Ps 104,1) et sur les montagnes (Ps 147,8), Il fera également germer à Sion la corne de Da-
vid
1331
 (Ps 137,17). Notre psaume affirme que lorsque Gloire demeurera sur notre terre, Vérité de la 
terre germera et Justice se penchera des cieux. En Is 58,8, nous retrouvons la même forme verbale, 
ח ָּמְצִת, « germera », un inaccompli du qal à la 3ème personne du féminin ; ce verset du prophète1332 est 
très proche de notre psaume : 
Alors jaillira comme l’aube ta lumière et ta guérison rapidement germera 
et ira devant toi ta justice et la gloire de YHWH te suivra. 
Le Ps 85 annonce, en définitive, une grande joie : le Seigneur reviendra à Sion avec sa gloire et 
Il demeurera, à nouveau, au milieu de son peuple. Un motif semblable se retrouve chez Isaïe
1333
, 
confirmant encore une fois les liens textuels entre ces deux textes bibliques ; le prophète s’adresse à la 
ville de Jérusalem : 
Lève-toi, brille, oui est venue ta lumière et la gloire de YHWH sur toi a surgi. 
Oui, voici l’obscurité couvre la terre et des ténèbres les peuples, 
Mais sur toi surgit YHWH et sa gloire, sur toi Il se laisse voir. (Is 60,1-2). 
                                               
1330
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 776-777. 
1331
 Isaïe annoncera l’avènement du germe de YHWH qui sera éclat et gloire (cf. Is 4,2) pour les rescapés 
d’Israël ; ce germe est le fils de David, comparé à une pousse jaillissant d’une vieille racine ; Jérémie parle 
d’un germe juste que le Seigneur suscitera pour David (Jr 23,5), il sera un « germe de justice » (Jr 33,15) ; 
Zacharie parle d’un serviteur de YHWH qui s’appelle « Germe » (Zc 3,8), « sous ses pas tout germera et il 
construira le Temple du Seigneur » (6,12). Sur l’interprétation du mot « germe » en Is 4,2, cf. la conféren-
ce de Philippe HADDAD, Jérusalem consolée par Isaïe, au lien suivant : 
   http://www.akadem.org/sommaire/cours/jerusalem-dans-le-discours-des-prophetes/jerusalem-consolee-
par-isaie-28-02-2006-6617_4299.php  
1332
 Ravasi, qui a bien remarqué ce lien textuel avec le livre d’Isaïe, commente ainsi le retour de Gloire sur la 
terre : « Ritorna a Gerusalemme la gloria di Jahweh (v. 10), cioè la sua Šekinah nel tempio e a questo ri-
torno “teologico” deve corrispondere il “ritorno” umano della conversione con tutto il cuore (v. 9). Na-
sce così un mondo nuovo in cui l’amore appassionato di Dio e la sua fedeltà si abbracciano, la giustizia e 
la pace si baciano, la vérità germoglia come in una rinnovata primavera e la giustizia si affaccia dal cielo 
per iniziare il suo cammino sulla terra assieme alla salvezza: “davanti a te camminerà la giustizia, la gloria 
di Jahweh ti seguirà” (Is 58,8). » G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 760. Cf. aussi Is 32,16-17 et 59,11-15 ; 
sur ces deux derniers textes, cf. L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 2, …, p. 188. 
1333
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 772. 
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Pour conclure notre enquête sur le Ps 85, nous pouvons affirmer qu’« Amour et Vérité » avec 
« Justice et Paix », personnifiées elles aussi, semblent constituer le cortège de « Gloire » au moment 
de son retour en Sion. Vesco commente ainsi : 
« Justice, comme un héraut, précède la venue de Dieu. Elle prépare le chemin sur lequel Dieu 
arrivera. Gloire de Dieu habitera la terre de son peuple. Amour, Vérité, Justice et Paix seront 
les effets de cette présence divine au milieu de son peuple. Ces attributs divins communiqués 
à l’homme assureront une harmonie universelle. Ils apporteront la bénédiction dont les récol-
tes abondantes sont le signe. Le visage de Dieu apparaîtra, précédé de la justice qui lui a pré-
paré le chemin. Dieu viendra lui-même rencontrer son peuple
1334
. » 
Alonso-Schökel pense que le psaume fait allusion à un retour de la gloire au temple hiérosoly-
mitain: 
« Gloria prende residenza nella nostra terra : si allude al tempio? Crediamo di sì. Infatti, ben-
ché il verbo škn non si predichi altre volte della Gloria, si predica frequentemente di Yhwh, il 
suo tempio e mškn e più tardi la sua presenza si chiamerà škynh. Crediamo che la frase debba 
essere intesa sullo sfondo di Ez 10 e 23: la Gloria, che un giorno si allontanò dal tempio e da 
Gerusalemme, nel futuro ritorna ed entra nel tempio; il finale del libro (Ez 48,35) suona così : 
“da allora la città si chiamerà : Il Signore è lì”. Nel dire “la nostra terra”, invece di menzionare 
il tempio, probabilmente si dà ad intendere che resta consacrato tutto il territorio
1335
.» 
À notre avis, il faut prendre au sérieux ce que le psalmiste dit lorsqu’il affirme que Gloire 
demeurera « sur notre terre », וּנ ֵֵּֽצְרַאְב, n’excluant pas, cependant, sa présence mystérieuse au temple 
de Dieu à Jérusalem. Le ב ָּכדוֹ , dans ce psaume, apparaît presque comme une hypostase de Dieu. Mar-
co Nobile, après avoir souligné l’aspect fonctionnel de la gloire de YHWH, se manifestant dans le fait 
d’accompagner le peuple au temps de l’exode, se demande ce qu’est cette gloire de Dieu et parle 
d’une gloire « corposa », qui a un corps dense et substantiel ; cette gloire est resplendissante : 
« Nei passi successivi e lungo tutta la storia della salvezza, essa è un soggetto che sta per Dio 
stesso. Essa è dotata in certo qual modo di personalità, come si può vedere in Ezechiele. Certo 
l’origine culturale della figura è antica, come già detto, ed è altrettanto spiegabile l’uso che se 
ne fa al fine di creare una mediazione tra il Dio trascendente e lo scenario terreno. Ma, appun-
to, questa gloria corposa e splendente, che dà il segnale di partenza o di sosta alle tribù 
d’Israele all’epoca dell’esodo (cfr. Es 40,35-38) o che prende l’iniziativa di abbandonare la 
sua dimora ritenuta perenne (cfr. 1Re 8,13) durante la storia della monarchia e di ritornarvi al 
momento della creazione di una nuova realtà escatologica (cfr. Ez 8-11; 43,1-5), non è una 
mera metafora. Il testo dà sostanza e personalità all’immagine1336. » 
L’annonce que Gloire, en tant que réalité substantielle et personnelle, habitera sur la terre des 
hommes, avec tout le cortège des vertus divines, qui fondent ainsi un monde restauré, c’est aussi la 
                                               
1334
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 777. 
1335
 L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 2, …, p. 189. 
1336
 Cf. M. NOBILE, « Gloria », …, p. 641. 
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bonne nouvelle proclamant que le salut de Dieu
1337
 est désormais proche de ceux qui l’aiment. On 
peut voir, dans ce verset du psaume, l’amorce du mouvement d’incarnation, intimement lié à la réalité 
de la Gloire, qui, dès le récit exodique, se fait proche, descend, pour demeurer au milieu du peuple 
d’Israël. Ce mouvement trouvera son plein accomplissement dans le prologue de l’évangéliste Jean 
annonçant l’incarnation du Fils éternel, gloire du Père : 
Et le Verbe s’est fait chair  
et il habita sous la tente parmi nous
1338
,  
et nous avons vu sa gloire,  
gloire comme d’un Fils unique du Père,  
plein de grâce et de vérité. (Jn 1,14) 
Gloire du Nom ou Nom de la Gloire ? 
Dans l’antiquité et dans la Bible, le nom d’un homme exprime l’identité profonde de la 
personne qui le porte : « la gloire du nom est celle de son porteur, le déshonneur du nom est la perte 
de la dignité de celui qui en est revêtu
1339
. » Souvent, YHWH modifie ou donne un nouveau nom à un 
homme (cf. Abram/Abraham, Jacob/Israël). Le changement de nom signifie un engagement à suivre 
le Seigneur sur le chemin de vie et salut, qui conduit l’élu à la communion avec Dieu.  
Le Dieu d’Israël aussi a un Nom. Ce Nom1340, qui au commencement de la Bible est entouré de 
mystère, ce Nom merveilleux et inaccessible à l’homme (Gn 32,30s ; Jg 13,18), a été révélé à Moïse 
lors de la première théophanie décrite en Ex 3. Ce Nom révélé est d’emblée « le signe d’une présence 
active et salvatrice ». Le Nom est révélé lors d’« une épiphanie de Dieu ». Le texte exodique, en effet, 
nous fait assister à la « révélation d’un mystère » et à la « manifestation d’une présence1341. »  
Comme l’affirme Bernard Renaud, le « livre des Psaumes témoigne d’une théologie du Nom, 
plus exactement d’une théologie de l’invocation du Nom en réponse à sa révélation par Dieu. » Le 
Psautier est tout entier traversé par cette « théologie du Nom », qui « se reflète dans les deux pôles 
fondamentaux de la prière psalmique : la louange et la supplication
1342
. » Le Ps 8, dont il a été 
question plus haut, est, par exemple, une véritable célébration du Nom de YHWH. Le terme hébreu 
                                               
1337
 Il est intéressant que la finale de l’évangile de Marc, texte court, invite à proclamer le salut éternel de 
Dieu qui s’est réalisé dans le Christ : « Après cela, Jésus lui-même, depuis l’orient et jusqu’au couchant, 
envoya par eux la sainte et incorruptible proclamation de l’éternel salut, amen. » 
1338
 Je remercie le Prof. Christophe Rico de m’avoir signalé que l’expression grecque ἐσκήνωσεν ἐν ἡμῖν si-
gnifie « il habita sous la tente parmi nous » et non pas « il a planté sa tente parmi nous », en dépit de certai-
nes traductions en vogue. 
1339
 Cf. H. ALFEYEV, Le Nom grand et glorieux …, p. 14. 
1340
 Sur la thématique du Nom, je renvoie à l’étude de B. RENAUD, « Proche est ton Nom ». 
1341
 Ibid., p. 8. 
1342
 Ibid., p. 111 et 112. 
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םֵש, « Nom », va devenir synonyme de Dieu et sera employé par les auteurs bibliques pour désigner 
de façon absolue YHWH, le Seigneur
1343
.  
En plusieurs psaumes, comme nous l’avons déjà signalé dans l’étude sémantique, la 
thématique du Nom est étroitement liée à celle de la gloire
1344
. Ce mouvement se rencontre déjà dans 
le récit 1R 8,10-43 qui établit un lien remarquable entre le Temple, la Gloire divine et le Nom du 
Seigneur :  
« Tandis que la gloire de Dieu apparaît comme l’expérience de la présence divine ressentie 
par ceux qui visitent le Temple, le nom de Dieu est d’une certaine façon l’expression 
concentrée de cette gloire, son sommet et son point culminant. La gloire divine agit dans et 
par le nom de Dieu. Nous trouvons ici la même approche que dans le récit de la manifestation 
de Dieu à Moïse au Sinaï
1345
.» 
Le Temple salomonien était un sanctuaire construit pour le Nom du Seigneur (1R 8,17.19-20) ; 
il s’agit là d’une affirmation du Seigneur lui-même :  יִמְש ה ֶׁיְהִים ָּש , « là sera mon Nom » (cf. 1R 
8,16.29 ; 9,3) et on sait que « l’activité du Temple de Salomon tournait autour de la vénération du 
nom de Dieu
1346
. » Ce culte, donné au Nom du Seigneur au temple hiérosolymitain, aura son 
influence sur la louange d’Israël qui s’exprimera dans les psaumes. Dans ces hymnes, le Nom de 
YHWH « est qualifié de grand, de glorieux, de saint, de redoutable, y apparaît comme objet d’amour, 
de louange, de glorification, de vénération, d’espoir et de crainte1347. » Nous avons vu, en Ps 79,9, la 
demande de délivrance que les Israélites adressent au « Dieu de notre salut », יֵהלֹ  א וּנ ֵָ֗עְשִי , « pour la 
gloire de ton Nom », ךָ ֶׁמְש־דוֹבְכ רַבְד־לַע. En effet, le Nom même de YHWH « atteste une présence 
salvifique » : le Seigneur descend pour délivrer (cf. Ex 3,8). Si YHWH, comme nous avons vu plus 
haut, est Sauveur et Salut, son Nom même est « riche d’une promesse de salut1348. »  
Le psalmiste exhorte à donner à YHWH וֹמְש־דוֹבְכ, « la gloire de son Nom » (Ps 29,2 ; 96,8), ou 
encore à la psalmodier : ומְש־דוֹבְכ וּרְמַזֹ , (66,2). Nous allons nous intéresser, dans la suite de notre 
enquête, à deux psaumes : au Ps 72, qui invite à bénir le Nom de sa gloire, et au Ps 113 qui célèbre 
l’éminence du Nom de YHWH et de sa Gloire. En effet, comme le signale Alfeyev, le nom de YHWH 
est « perçu comme le sommet de la révélation de la gloire divine, point de rencontre entre Dieu et 
                                               
1343
 Sur ce point cf. H. ALFEYEV, Le Nom grand et glorieux …, p. 23. 
1344  
Le rapprochement entre le Nom du Seigneur et sa Gloire apparaît déjà en Is 42,8 et 43,7, où sont dési-
gnés, respectivement, le Nom et la gloire de YHWH, puis ses fils et ses filles, créés pour la gloire de Dieu et 
marqués de son Nom. 
1345
 Cf. H. ALFEYEV, Le Nom grand et glorieux …, p. 26. 
1346
 Ibid., p. 26. 
1347
 Ibid., p. 26-27. 
1348
 B. RENAUD, « Proche est ton Nom », …, p. 39. 
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l’homme1349. » Balthasar signale, lui aussi, le lien très étroit existant entre le Nom du Seigneur et sa 
Gloire ; pour le Nom, ainsi que pour la sainteté, il parle de « circumcession » avec la gloire : 
« Le nom (šem) en tant que ce qui est manifeste de Dieu peut maintenant d’une part devenir le 
concept de rechange pour Dieu lui-même, d’autre part être employé à la place de la “parole” 
de Dieu. Or par là le “nom” lui aussi entre en circumcession avec la “gloire” : objectivement, 
pour autant qu’il est ce par quoi Dieu se manifeste dans le monde comme Seigneur puissant et 
magnifique ; subjectivement, du fait que l’homme qui connaît le nom de Dieu l’invoque, 
s’abrite en lui (Ps 124,8), glorifie Dieu justement dans son nom (Ps 86,9.12). […] 
La pénétration réciproque de la “sainteté”, du “nom”, et de la “gloire” se maintiendra dans le 
Nouveau Testament, où la tâche de Jésus se résume dans la glorification du nom du Père (Jn 
12,28 ; 17,4.26), où il met sur les lèvres des siens la prière pour la sanctification du même 
nom (Mt 6,9 ; cf. Is 29,23), tandis que Marie, reprenant le Ps 111,9, célèbre la sainteté du nom 
du Seigneur (Lc 1,49)
 1350
. » 
- Ps 72,19 : et béni soit le Nom de sa gloire, pour toujours  
Si plusieurs psaumes invoquent ou chantent la gloire du Nom, c’est-à-dire la gloire de YHWH 
(Ps 66,2 ; Ps 79,9 ; 96,8), la finale du Ps 72
1351
 proclame une bénédiction éternelle adressée au 
« nom » de sa gloire. Le psaume, qui est « à la fois prière, prophétie, portrait et bénédiction
1352
 », 
semble poser une énigme et la question que nous aimerions résoudre, dans ces pages, est la suivante : 
la gloire de YHWH a-t-elle un nom, comme ce psaume semble-t-il le suggérer ?  
Le colophon, c'est-à-dire la note conclusive au psaume, attribue ce cantique à David : « Sont 
terminées les prières de David, fils de Jessé » (v. 20). Cette précision fait de ce psaume, dédié à 
Salomon (cf. v. 1), une prière de David « pour », « à propos de » Salomon
1353
. La figure idéalisée de 
ce roi devient, dans cet hymne, « le modèle du messie
1354
. » En effet, le psaume ouvre ses horizons au 
cosmos et à une figure royale aux contours exceptionnels et mystérieux
1355
.  
L’hymne décrit tout premièrement la fonction royale du roi en tant que « père » de son peuple : 
il fera droit aux pauvres et sauvera le fils de l’indigent (v. 4) ; il aura pitié du faible et protégera la vie 
                                               
1349
 Cf. H. ALFEYEV, Le Nom grand et glorieux …, p. 29. 
1350
 H. U. VON BALTHASAR, La gloire et la Croix, …, Ancienne Alliance, …, p. 61-62. 
1351
 Pour le Ps 72, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 628-640 et G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, 
p. 463-488 ; R. ALTER, « Formes de foi dans les Psaumes », L’art de la poésie biblique, …, p. 178-183. On at-
tribue, en général, à ce psaume une date tardive, le situant dans un contexte historique proche des 
Deuxième et Troisième Isaïe. 
1352
 Cf. R. ALTER, « Formes de foi dans les Psaumes », L’art de la poésie biblique, …, p. 180. 
1353
 La LXX a traduit ainsi le titre du Ps 72 : « Pour la fin. Pour Salomon. Psaume de David ». Sur ce point, 
cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 628. 
1354
 Ibid., p. 628. 
1355
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 464; et sur la datation du psaume à une époque préexilique ou 
postexilique, cf. p. 467. 
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des pauvres (v. 13). Le roi-messie assume, donc, la défense de tout homme démuni. Puis le psalmiste 
brosse la majesté éternelle de ce souverain, qui sera craint et honoré, de génération en génération, par 
tous les rois et les nations de la terre qui se prosterneront devant lui et le serviront (v. 11). Ce roi, qui 
descendra comme la pluie pour arroser la terre (v. 6), bourgeonnera comme un juste
1356
 apportant une 
abondance de paix (v. 7) et une abondance de froment et de fruits sur la terre (v. 16). Dans ce psaume, 
en effet, comme le souligne Ravasi, espace et temps, nature et société, cosmos et histoire, sont 
ramenés vers ce centre constitué par le roi-messie, qui est la racine de la paix messianique et du 
monde nouveau qui va germer
1357
. En effet, le cantique « suggère clairement que l’univers tout entier 
sera soumis au roi futur
1358
. » L’hymne est un crescendo culminant dans l’acclamation finale, une 
grandiose bénédiction
1359





 ֘ש ֶׁמ ֶׁש־יֵנְפִל ם ָָּ֗לוֹע ְֵּֽל וֹ ֹ֙מְש י ִֹ֤הְי 
 )ןיִנ ָּי] (ןוֹ ִ֪נִי[  וֹ ִּ֥מ ְַ֫ש 
 םִִּ֥יוֹג־ל ָּכ וֹ ִ֑ב וּכְר ִּ֥ ָּבְתִיְו 
׃וּהוּ ֵּֽרְשַאְי 
Son nom sera pour toujours devant le soleil, 
à perpétuité [Yinnôn] son nom
1360
,  
et elles seront bénies en lui, toutes les nations  
le déclareront heureux. 
  
 ל ִֵ֑א ָּרְשִי י ִֵ֣הלֹ  א םיִהלֹ ֱ֭ א הִ֣ ָּוהְי ׀ךְוּ ֹ֤ר ָּב 
׃וֹ ֵּֽדַבְל תוֹ ִ֣א ָּלְפִנ ה ֵֶֹ֖שע 
Béni YHWH Elohim, le Dieu d’Israël,  
faiseur de merveilles, lui seul. 
  
 ם ִּ֥ ָּלוֹ ַ֫עְל וֹ ָ֗דוֹבְכ ם ִֵּ֥ש ׀ךְוּ ֹ֤ר ָּבוּ 
׃ן ֵֵּֽמ ָּאְו ׀ן ִֵּ֥מ ָָּ֨א ץ ֶׁר ָָּ֗א ָּה ל ִֹּ֥כ־ת ֶׁא וֹדוֹב ְֱ֭כ אִֵ֣ל ָּמִיְו 
Et béni le nom de sa gloire pour toujours  
et est remplie de sa gloire toute la terre, amen, amen. 
Le v. 17 signale l’éternité, la perpétuité1361, du nom du messie et on peut remarquer, avec 
Ravasi, l’assonance1362 entre םֵש, « nom » et ש ֶׁמ ֶׁש, « soleil ». Apparaît, dans ce verset, le terme ןוֹנִי, 
qui a été interprété différemment par les divers traducteurs. Voici le résumé de la question, offert par 
Ravasi :  
« Il nome, cioè la persona stessa del sovrano, è grande nello snodarsi del tempo perché esso 
sfida i secoli secondo il modulo dell’immortalità mnemonica […]. Anzi prosegue il poeta “il 
suo nome jinnôn come il sole” […] . Il vocabolo del TM è un po’ misterioso. I LXX, il Tar-
                                               
1356
 Cf. le texte parallèle de 2S 23,3-4.  
1357
 Sur ce point, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 470-474. 
1358
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 636. 
1359
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 487. 
1360
 Je reprends en partie la traduction de Meschonnic, qui commente ainsi son choix : « “à perpétuité”, je 
traduit le qeri, forme passive, yinon, “il est perpétué”, le ketiv, yinin, signifiant “son nom engendrera une 
descendance”. Chouraqui l’a pris pour un nom propre : “Inôn est son nom”. Il est le seul. » H. 
MESCHONNIC, Gloires, …, note à 72,17, p. 463.  
1361
 « Dans le Ps 72, 5.7 la traduction de la LXX insiste sur l’éternité du roi-Messie : “Il demeurera de généra-
tion en génération.” » J.-L. VESCO, Le psautier de Jésus, t. 1, …, p. 17. 
1362
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 487. 
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gum e Gerolamo l’hanno corretto in jikkôn, “permanga, sia stabile (come il sole)”. Il Talmud 
l’ha preso nientemeno che per un nome proprio messianico ma ne ha anche spiegata la radica-
le: “Il suo nome è Jnnon. Perché si chiama Jnnon? Perché egli farà che fioriscano coloro che 
dormono nella polvere”. Il verbo njn suppone il simbolo del germoglio, un motivo che è da 
collegare alla discendenza, agli eredi maschi del re secondo lo schema dell’immortalità nella 
memoria, a cui abbiamo accennato, ma anche è da interpretare nella lettura messianica secon-
do la celebre metafora del “germoglio” (Is 4,2; 11,1; Ger 23,5; 33,15; Za 6,12). Si intravede 
così in forma chiara la possibilità di una duplice ermeneutica, regale e messianica. Tra l’altro 
si sviluppa l’immagine vegetale del versetto precedente
1363
.» 
Les commentateurs médiévaux, David Qimhi, Ibn Ezra, Rachi, retiennent eux-aussi que le Ps 
72 est une annonce du Messie à venir. Commentant le passage de Mi 5,1 – « et ses origines remontent 
aux temps anciens » – Rachi évoque le Ps 72,17 et interprète ainsi : « Avant la naissance du soleil, 
son nom a été l’Engendré. » La tradition rabbinique, différemment de la tradition chrétienne 
affirmant que le messie est engendré de toute éternité, se limite à attester que « le nom du messie a été 
prononcé avant sa naissance ou avant la création du monde. » Et l’ouvrage haggadique Pirqué de 
Rabbi Éliezer, remontant à la première moitié du VII
e
 siècle, explique ainsi le nom de Yinnôn : 
« Parce qu’il réveillera hors de la poussière de la terre ceux qui dorment à Hébron, c’est pourquoi son 
nom est Yinnôn, car il est dit : Avant le soleil son nom est Yinnôn
1364
. »  
Dans le Talmud de Babylone, une place très significative est accordée au personnage du 
Messie
1365
. Nous nous limitons à des passages intéressants pour notre propos. Le traité Baba Batra 
75b affirme que trois êtres seront appelés du Nom de Dieu : les justes, le Messie et la ville de 
Jérusalem. Dans le traité Sanhédrin 98b, quatre noms sont donnés au Messie : Shilo, « pacifique » 
(Gn 49,10), Yinon, « celui qui fait fleurir la justice » (Ps 72,17), Hanina, « pitié » (Jr 16,13), 
Menahem, « consolateur » (Lm 1,16). Vesco souligne que ces « quatre noms forment l’anagramme 
hébraïque de mshyḥ, messie1366. » En Pesahim 54a et Nedarim 39b, il est dit que le nom du Messie 
« est l’une des sept réalités créées avant la création du monde avec la Tôrah, le Repentir, le Jardin 
d’Éden, la Géhenne, le Trône de Gloire, et le Temple1367. » 
Les versets 18-19 clôturent ce cantique, dédié à Salomon, par une double bénédiction 
solennelle : a) une bénédiction adressée à YHWH, le Dieu d’Israël, le seul qui accomplit des prodiges 
et qui réalise le salut, et b) une bénédiction célébrant le Nom de sa Gloire. Nous avons vu qu’au 
verset précédent, il a été question du nom du Messie : un nom éternel, un nom existant avant le soleil, 
                                               
1363
 Ibid., p. 487. 
1364
 Pour tout ce paragraphe, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, note 1, p. 640. 
1365
 Sur le sujet, cf. ID., Le psautier de Jésus, t. 1, …, p. 26-29. 
1366
 Ibid., p. 27. 
1367
 Ibid., p. 28. 
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un nom dans lequel seront bénies toutes les nations de la terre. Voilà pourquoi, on pourrait énoncer 
l’hypothèse suivante : la double bénédiction des versets successifs s’adresse respectivement à YHWH 
et au Nom du Messie, en tant que représentant de la gloire de Dieu sur terre.  
Dans plusieurs psaumes, il est question de donner à YHWH « la gloire de son nom » (Ps 29,2 ; 
96,8), de chanter cette gloire (66,2), de secourir en raison de la gloire de ce Nom (79,9), ou encore de 
« glorifier le nom » du Seigneur (86,9.12). Mais l’expression « le nom de sa gloire » semble être plus 
énigmatique. Si, d’une part, la locution וֹבְכוֹמְש־ד , « la gloire de son nom », associant étroitement le 
Nom à la Gloire, indique la gloire du tétragramme sacré, le Nom du Dieu d’Israël, d’autre part, la 
chaîne construite וֹדוֹבְכ םֵש, « le nom de sa gloire », formulation unique dans le TM, semble postuler 
une question : la gloire a-t-elle un nom ? S’agit-il, comme le psaume semble l’indiquer, du nom du 
Messie ?  
La LXX traduit cette locution : τὸ ὄνομα τῆς δόξης αὐτου ; cette même expression se 
retrouve en 1M 14,10, où il est question de la gloire du grand-prêtre Simon, fondateur de la dynastie 
asmonéenne : il s’agit, ici, de la gloire d’un homme qui œuvra pour le bien de son peuple (1M 14,4), 
en fournissant les villes en vivres et en les fortifiant, si bien que « le nom de sa gloire parvint 
jusqu’aux extrémités de la terre ». Un texte du prophète Michée, présentant Celui qui dominera sur 
Israël, se révèle très intéressant pour notre propos, car il parle d’un Messie à venir qui gouvernera par 




 ֹ֙ה ָּע ָּרְו ד ַָ֗מ ָּעְו 
 ה ָ֔ ָּוהְי ז ִֹ֣עְב 
 וי ִ֑ ָּהלֹ  א הִ֣ ָּוהְי ם ֵֶ֖ש ןוֹ ֹּ֕אְגִב 
 ל ֶַ֖דְגִי ה ִּ֥ ָּתַע־י ִֵּֽכ וּב ָֹּּ֕ש ָּיְו 
׃ץ ֶׁר ֵּֽ ָּא־יֵסְפַא־דַע 
Il se dressera, il fera paître (son troupeau)  
par la puissance de YHWH,  
par la majesté du nom de YHWH son Dieu. 
Ils s'établiront, car alors il sera grand  
jusqu'aux extrémités du pays. 
La LXX traduit l’expression  ָּהלֹ  א ה ָּוהְי םֵש ןוֹאְגִבוי , καὶ ἐν τῇ δόξῃ τοῦ ὀνόματος κυρίου 
τοῦ θεοῦ. Encore une foi, le terme ןוֹא ָּג est rendu en grec par δόξα. Le Messie à venir de Michée 
fera paître le peuple par la gloire du Nom du Seigneur.  
Un passage de Daniel grec, Dn 3,52, offre une formulation très proche de la finale du Ps 72. Il 
s’agit probablement d’un emprunt textuel. Ici, comme dans le psaume, il s’agit d’une double 




Dn 3,52  
εὐλογητὸς εἶ κύριε ὁ θεὸς τῶν πατέρων ἡμῶν  
καὶ αἰνετὸς καὶ ὑπερυψούμενος εἰς τοὺς αἰῶνας  
καὶ εὐλογημένον τὸ ὄνομα τῆς δόξης σου τὸ ἅγιον 
καὶ ὑπεραινετὸν καὶ ὑπερυψωμένον  
εἰς πάντας τοὺς αἰῶνας 
TOB  
Dn (grec) 3,52  
Béni sois-tu, Seigneur, Dieu de nos pères,  
et loué et exalté à jamais!  
Et béni soit le saint nom de ta gloire  
loué soit-il et exalté  
dans tous les siècles. 
Le Seigneur, dans ce texte du prophète Daniel, est sublimement « exalté » ; la Vg a rendu le 
verbe grec par « superexaltatus » ; il en va de même pour le saint Nom de sa gloire. Le verbe 
ὑπερυψόω, présent deux fois dans ce passage pour dire la super-exaltation du Seigneur et du Nom 
de sa Gloire, sera employé dans l’hymne aux Philippiens (cf. Ph 2,9) pour exprimer l’indicible, c’est-
à-dire l’exaltation suprême de Jésus, qui s’est abaissé jusqu’à la mort sur une croix, et l’attribution du 
Nom, au dessus de tous les noms, au Messie serviteur. L’hymne exprime un fort contraste : 
l’humiliation volontaire du Christ préexistant, suivie d’une glorification et d’une exaltation sans 




À la lumière de ces divers liens textuels, notre hypothèse nous semble fondée. Retenons donc 
que le Ps 72,19, tout en chantant la gloire de YHWH, pourrait indiquer, d’une façon voilée, le nom de 
gloire du Messie, dont la terre entière est remplie. Ravasi commente ainsi ce verset : 
« La seconda benedizione (v. 19), reiterativa, esalta il “nome” (Sal 8,2; 20,2), cioè la realtà 
personale di Dio, e la sua “gloria”, cioè la sua rivelazione che ricopre tutte le dimensioni del 
tempo (‘ôlam) e dello spazio (“tutta la terra”). Questa “pienezza” universale della gloria divi-
na (Sal 4,3; 8,6; 19,2; Nm 14,21; Is 6,3) è la radice della pienezza universale del re-messia 
cantata nell’inno regale precedente
1369
. »  
Un double Amen, qui est la caractéristique des doxologies finales des divers livres du recueil 
(41,14 ; 72,19 ; 89,53), clôt ce dernier psaume du deuxième livre, qui dévoile la figure du Messie à 
venir : « un roi idéal, un messie capable de racheter Israël humilié
1370
. » 
- Ps 113,3-4 : loué est le Nom de YHWH et, au-dessus des cieux, est sa Gloire  
Le court Ps 113
1371
 est un hymne de louange ; il fait partie d’un groupe de psaumes, les Ps 
113-118, constituant le Hallêl ou Hallêl égyptien chanté lors des trois fêtes de pèlerinage : Pessah, 
                                               
1368
 Sur le sujet, cf. « La prière des premiers chrétiens (Ph 2,6-11) », in B. RENAUD, « Proche est ton Nom », 
…, p. 167-176 ; Alfio Marcello BUSCEMI, « Fil 2,6-11, umiliazione ed esaltazione di Cristo », Gli inni di 
Paolo, una sinfonia a Cristo Signore, «Studium Biblicum Franciscanum, Analecta 48 », Franciscan Printing 
Press, Jerusalem 2000, p. 17-36. 
1369
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 488. 
1370





. Le psaume a été aussi considéré comme le Magnificat de l’AT, pour les 
contacts textuels (vv. 6-7) avec le chant de la Vierge, dans l’évangile de Luc1373 (Lc 1,48.52). 
L’hymne peut être partagé en deux parties : la première est une exaltation du Nom de YHWH et de sa 
gloire, la deuxième décrit l’action du Seigneur en faveur des plus démunis. La question posée aux vv. 
5-6, « Qui est comme YHWH notre Dieu, qui s’élève pour siéger et s’abaisse pour voir cieux et 
terre ? », semble opérer la transition entre les deux parties du poème. Le psalmiste joue sur un 
paradoxe : le Dieu très élevé, incomparable dans sa majesté, s’abaisse jusqu’à la poussière pour 
relever l’indigent1374.  
Le cantique s’ouvre donc sur une invitation à louer le Nom de YHWH (v. 1), suivie de 
l’exhortation à bénir ce Nom à jamais (v.2) et de l’affirmation de la surélévation de YHWH et de sa 
gloire (v. 3-4).  




׀הּ ָֹּ֙י וּלְל ִַּ֥ה 
  וּלְל ֵַַּֽ֜ה הִ֑ ָּוהְי י ִֵ֣דְבַע וּלְל ֱַ֭הה ֵּֽ ָּוהְי ם ִֵּ֥ש־ת ֶׁא׃ 
Louez Yah 
louez, serviteurs de YHWH, louez le nom de YHWH 
 י ִֹ֤הְיהִ֣ ָּוהְי ם ִֵ֣ש  ךְ ִ֑ ָֹּרבְמ 
׃ם ֵּֽ ָּלוֹע־דַעְו ה ָָּ֗תַע ֵֵַּֽ֜מ 
Que le Nom de YHWH soit béni  
de maintenant jusqu’à toujours 
 
 וֹ ִ֑אוֹבְמ־דַע ש ֶׁמ ִּ֥ ֶׁש־חַרְזִמִמ 
 ל ָָּ֗לֻה ְַ֜מה ֵּֽ ָּוהְי ם ִֵ֣ש׃ 
Depuis le lever du soleil jusqu’à son coucher, 
loué [est] le Nom de YHWH 
 הִ֑ ָּוהְי ׀םִִּ֥יוֹג־ל ָּכ־לַע ם ֶ֖ ָּר 
 םִי ִַ֣מ ָּשַה ל ֶַ֖עוֹ ֵּֽדוֹבְכ׃ 
Elevé au-dessus de toutes les nations, YHWH, 
au-dessus des cieux sa gloire 
L’antienne הּ ָּי וּלְלַה, « Louez Yah », revient uniquement dans la deuxième partie du Psautier 
(23x) ; dans le TM de notre hymne
1375
, elle est réitérée au v. 9, formant ainsi une inclusion qui clôture 
la louange. Tous les serviteurs de YHWH sont invités à louer son Nom. La louange s’exprime dans la 
bénédiction du Nom de YHWH, qui pour atteindre l’éternité, « de maintenant jusqu’à toujours », doit 
se réaliser dans l’arc de chaque journée, « du lever au coucher du soleil ». Revient, également dans ce 
psaume, l’assonance entre םֵש et ש ֶׁמ ֶׁש, « nom » et « soleil ».  
                                                                                                                                              
1371
 Sur ce paume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1073-1079 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, 
p. 333-346; P. COULANGE, Dieu, ami des pauvres …, p. 40-83. 
1372
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1074 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 335. 
1373
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 336. 
1374
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1075. 
1375
 La LXX et la Vg ont rattaché cet alléluia final au début du Ps 114. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, 
t. 2, p. 1075. 
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Dans le TM, on compte 25 occurrences de la chaîne construite ה ָּוהְי םֵש, « Nom de YHWH ». 
Elle fait sa première apparition en Gn 16,13 : c’est Hagar qui proclame le Nom, après la rencontre 
avec le messager de YHWH, lorsqu’elle s’est réfugiée au désert pour fuir les maltraitances de Sarah. 
Dès la première occurrence du mot, le Nom de YHWH est donc lié au secours du plus faible ; ici, une 
servante humiliée qui attend un enfant. Rachi, évoquant le commentaire de Bereshit Rabba 45,10, 
annote : « C’est le Dieu de la vision, qui voit les blessures faites aux humiliés. » Dans le Psautier, 
cette locution revient neuf fois, dont trois dans notre psaume. Si, dans la finale du Psautier, on assiste 
à la louange sublime du Nom de YHWH (Ps 148,5.13), dans les psaumes précédents la louange du 
Nom est liée : a) au salut que le Seigneur a mis en œuvre en faveur d’un juste accablé par ses ennemis 
(Ps 7,8) ; b) au rachat de Sion, que le Seigneur rebâtit et où Il apparaît dans sa gloire, en se souvenant 
de la prière du spolié (Ps 102,16-18) ;  c) à l’attention que le Seigneur a envers son peuple qu’Il a 
libéré d’Egypte et qu’Il a conduit vers la terre de la promesse (Ps 135,1s). Quant à notre psaume, il 
souligne, comme nous le verrons d’ici peu, l’aide que le Seigneur offre au pauvre et au faible. 
Aux versets qui invitent à louer et à bénir le Nom du Seigneur, fait suite le stique affirmant la 
suprême élévation de YHWH. Un parallèle, pour dire l’incomparabilité du Dieu d’Israël, est offert au 
lecteur : le Seigneur est plus haut, ם ָּר, que tous les peuples et sa gloire est au-dessus des cieux. La 
première partie de cet hymne de louange exalte donc la transcendance divine, liée au Nom et à la 
gloire du Seigneur
1376
. L’élévation de la gloire du Seigneur est exprimée par le fait qu’elle demeure 
sur les cieux, qui racontent, par leur langage silencieux, « la gloire de Dieu », לֵא־דוֹבְכ1377 (cf. Ps 
19,2). Le participe ם ָּר, « haut », « élevé », que la Vg traduira avec « excelsus », et qui en Is 6,1 
désigne la hauteur du trône du Seigneur, revient encore en Ps 138 ; ce psaume, attribué à David, 
développe le même mouvement de haut en bas : grande est la gloire de YHWH (v. 5), élevé est le 
Seigneur mais il voit l’humble (v. 6). Le passage parallèle qui amplifie par excellence la même 
dynamique du Ps 113 se trouve en Is 57,15 : 
 א ָָּ֗שִנְו ם ִ֣ ָּר ר ַַ֜מ ָּא ה ֹֹ֙ כ ֩יִכ 
ן ִֵֹּ֥כש  וֹ ָ֔מְש שוֹ ִ֣ד ָּקְו ֹ֙דַע 
 שוֹ ֶ֖ד ָּקְו םוֹ ִּ֥ר ָּמןוֹ ִ֑כְש ֶׁא  
 ַחוּ ָ֔ר־לַפְשוּ ֹ֙א ָּכַד־ת ֶׁאְו 
 םי ִָ֔ל ָּפְש ַחוּ ִ֣ר ֹ֙תוֹיֲחַהְל 
׃םי ִֵּֽא ָּכְדִנ ב ִֵּ֥ל תוֹ ֶ֖יֲחַהְל ֵּֽוּ 
Car ainsi a dit celui qui est haut et élevé,  
demeurant éternellement et saint [est] son nom.  
« Haut et saint je demeure 
et avec l’écrasé et l’abaissé d’esprit,  
pour faire vivre l’esprit des abaissés,  
pour faire vivre le cœur des écrasés. »  
                                               
1376
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 341. 
1377
 L’expression est unique soit dans le TM, soit dans la LXX qui traduit : δόξαν θεοῦ ; cette même for-
mulation se retrouve, dans le NT, en Ac 7,55; 1Co 10,31;  Ph 2,11. Une locution voisine se rencontre en 
Ps 29,3 qui parle du « Dieu de la gloire », דוֹב ָּכַה־לֵא. Ézéchiel emploie la locution : לֵא ָּרְשִי יֵהלֹ  א דוֹבְכ, « la 
gloire du Dieu d’Israël » (Ez 8,4 ; 9,3 ; 10,19 ; 11,22 ; 43,2).  
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Si l’être du Seigneur est sublime, si sa gloire éclatante semble être inatteignable, si son trône 
est haut et élevé (cf. Is 6,1), il est aussi vrai que le Tout-Autre est un Dieu qui se fait Tout-Proche
1378
 ; 
il s’agit d’une réalité connue du psalmiste qui, en Ps 34,1, s’exclame : YHWH est proche des cœurs 
brisés et sauve les abattus d’esprit (cf. aussi 78,8). 
Dans le Ps 113, YHWH qui s’élève pour siéger au-dessus des nations (v. 5) est aussi le Dieu qui 
se penche pour voir dans les cieux et sur la terre (v. 6). Et si Dieu descend du haut des cieux c’est 
pour relever les humiliés : Dieu se penche, s’abaisse, s’humilie, pour rejoindre le pauvre et l’indigent 
jusqu’au tas d’ordures1379. À la transcendance du Seigneur, fait suite son immanence, sa 
condescendance
1380
, ou, mieux encore, sa présence amoureuse et bienveillante auprès des indigents. 
L’abaissement du Seigneur très élevé, et donc de sa gloire1381, va jusqu’à la poussière, jusqu’au tas 
d’ordures, pour redonner la dignité au faible et au pauvre. Le mot תֹפְשַא, « fumier », « tas 
d’ordures », apparaît sept fois dans le TM. Ce terme fait sa première apparition dans le cantique 
d’Anne en 1S 2,8 ; puis, il revient quatre fois en Néhémie, indiquant une porte de la ville de 
Jérusalem appelée « Porte du Fumier » (Ne 2,13 ; 3,13.14 ; 12,31) ; la dernière occurrence est en Lm 
4,5, où elle indique le mouvement inverse à notre psaume : ceux qui étaient élevés dans la pourpre 
« étreignent » le fumier.  
À ces humiliés de la vie et de la société décrit par le psaume, à ces hommes qui habitent la 
poussière et qui, pour vivre, fouillent les ordures aux portes des villes, Dieu donnera une place 
d’honneur en les faisant siéger parmi les nobles de son peuple. Ce mouvement de condescendance, 
d’abaissement puis de relèvement, qui distingue l’action du Seigneur envers les pauvres qu’Il chérit, 
est une des caractéristiques du cantique d’Anne au début des livres de Samuel1382. Voici un tableau 
mettant côte à côte ces deux passages bibliques
1383
 afin de mieux visualiser les liens textuels existants 
entre eux : 
                                               
1378
 Je m’inspire ici de G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 341-342. 
1379
 Ibid., p. 342. 
1380
 Ibid., p. 341. 
1381
 Ce psaume affirme que la gloire de YHWH est « au dessus des cieux », d’autres psaumes déclarent que la 
gloire divine est « sur toute la terre » (cf. Ps 57,6.12 ; 108,6). 
1382
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 345. 
1383
 Je signale deux études qui comparent les deux lyriques : David Noel FREEDMAN, « Psalm 113 and the 
Song of Hannah», Eretz-Israel, (1978) vol.14, p. 56-69 ; John T. WILLIS, «The Song of Hannah and Psalm 











םי ִִ֑ביִדְנ־םִע י ִִּ֥ביִשוֹהְל ׃וֹ ֵּֽמַע י ִֵּ֥ביִדְנ ם ָ֗ ִַ֜ע 
Faisant lever de la poussière le faible, 
du fumier il relève l’indigent, 
pour faire asseoir avec les nobles,  





ל ָ֗ ָּד ר ַָּ֜פ ָּעֵמ םי ִֹ֙קֵמ ןוֹ ָ֔יְב ֶׁא םי ִִ֣ר ָּי ֹ֙תֹפְשַא ֵֵּֽמ  
םי ִָ֔ביִדְנ־םִע ֹ֙ביִשוֹהְל דוֹ ֶ֖ב ָּכ א ִֵּ֥סִכְו  םִֵ֑לִחְנַי 
׃ל ֵֵּֽבֵת ם ֶ֖ ֶׁהיֵלֲע ת ֶׁשִּ֥ ָּיַו ץ ֶׁר ֶָׁ֔א יֵק ִֻ֣צְמ ֹ֙ה ָּוהי ֵַּֽל י ִֹ֤כ 
Faisant lever de la poussière le pauvre,  
du fumier il relève l’indigent,  
pour faire asseoir avec les nobles  
et un trône de gloire il leur fait hériter  
car à YHWH [sont] les piliers de la terre,  
il a posé sur eux le monde
1384
. 
On assiste, donc, à un double mouvement de descente puis d’ascension : le Dieu Très-Haut 
s’abaisse pour relever le pauvre et le faible et leur donner un trône de gloire1385. La locution « trône de 
gloire
1386
 », אֵסִכ דוֹב ָּכ , est très rare en hébreu ; on la rencontre pour la première fois dans le cantique 
d’Anne (1S 2,8), puis en Is 22,23 et Jr 14,21 et 17,12. Dans la LXX, l’expression θρόνος δόξης est 
employée encore en Si 47,11 et Sg 9,10. « Selon le Midrash Bereshit Rabba (I,4), le trône de gloire est 
parmi les choses qui préexistent. Deux étaient créées, la Tora et le kisse’ kabod, et quatre étaient 
conçues pour être créées
1387
. » Dans l’évangile de Matthieu reviennent les deux seuls emplois de tout 
le NT : c’est Jésus qui affirme que le Fils de l’homme, au renouvellement de toutes choses, siègera 
sur son trône de gloire
1388
 (Mt 19,28 ; 25,31).  
                                               
1384
 Ce dernier stique manque dans la version grecque de la LXX. 
1385
 Le mouvement d’abaissement et d’élévation trouvera son plein accomplissement dans l’hymne de Ph 
2,6-11, qui proclame l’incarnation du Fils de Dieu, son abaissement jusqu’à la mort sur la croix et 
l’élévation auprès du Père, par sa résurrection. L’hymne aux Philippiens est la meilleure traduction chré-
tienne du mouvement du Ps 113. Cf. L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 2, …, p. 112-113. 
1386
 Au Moyen Âge, parmi les rituels d’installation du Pape nouvel élu, on pratiquait un rite lié à la « sedia 
stercorata » : « Due dei cardinali più anziani lo accompagnavano fino alla sedia di pietra che si chiamava 
stercorata […], situata davanti al portico della basilica del Laterano; i cardinali lo ponevano su quella sedia 
“con onore”. […] Il nome stercorata non è di origine popolare, come si potrebbe pensare in un primo 
momento, ma viene spiegato dagli stessi cerimoniali che riportavano il passo del primo libro di Samuele (I 
Sam 2,8), in cui si dice che Dio “solleva dalla polvere il misero, innalza il povero dalle immondizie per 
farli sedere insieme con i principi e assegnar loro un seggio di gloria”. La sedia stercorata è dunque un 
simbolo di autoumiliazione, forse il più radicale che sia mai stato riservato al pontefice romano (per il le-
game fra la sedia e la parola “sterco”). […] L’ultimo papa a sedervisi fu Pio IV (1560). Nel contesto della 
Controriforma e del Concilio di Trento, questo rito di autoumiliazione non fu più compreso. La sedia 
stercorata fu allora trasferita […] nel chiostro lateranense, dove la vediamo tuttora. » Agostino 
PARAVICINI BAGLIANI, Le Chiavi e la Tiara. Immagini e simboli del papato medievale, nuova ed. riv. e agg., 
Roma, Libreria editrice Viella, 2005, p. 67-68. 
1387
 R. TOURNAY, « Le cantique d’Anne, I Samuel II.1-10 », Mélanges Dominique Barthélemy, « OBO 38 », 
Fribourg Suisse, 1981, p. 563. 
1388
 Au début de l’évangile de Luc, dans l’annonce à Marie, l’Ange, parlant de l’enfant qui va naître, affirme 
que Dieu lui donnera « le trône de David son père » ; dans l’AT, l’expression grecque τὸν θρόνον 
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Dans notre psaume, le Dieu de la vie non seulement renverse les conditions sociales
1389
, en 
rehaussant les humiliés, mais Il pose aussi son regard sur la femme stérile
1390
, en rendant fécond son 
sein infructueux. Il comble ainsi la femme humiliée qui devient une mère joyeuse au milieu de ses 
enfants. Voici le commentaire de Vesco : 
« Sa gloire et sa grâce vont de pair. Celui qui est élevé au-dessus de tout vient secourir l’exclu 
comme il l’a fait pour Job (Jb 2,8 ; 42,12). Il garantit à la stérile la fécondité comme il l’a fait 




Nous retrouvons au v. 9, un lien textuel ultérieur avec le cantique d’Anne, qui loue le Seigneur 
pour la stérile enfantant sept fois (1S 2,5). Le verset suivant (1S 2,6), qui est au centre du poème, met 
en scène l’inouï : non seulement YHWH rend fécond un sein stérile, mais « Il fait mourir et fait vivre, 
descendre au Shéol et remonter » (v. 6). YHWH est le Dieu de la vie et « si la mère donne la vie à ses 
fils, Dieu seul peut redonner la vie à un mort
1392
. » Le verset suivant affirme que seulement le 
Seigneur abaisse et élève : « la vie et la mort, la richesse et la pauvreté, l’exaltation et l’humiliation 
sont entre ses mains
1393
. » La vie que le Seigneur fait germer en Anne, femme stérile, est une sorte de 
prophétie de « la vie qui sera mystérieusement donnée au peuple en son temps
1394», par l’avènement 
de l’Oint du Seigneur, qu’Anne1395 annonce dans son chant de louange. 
Revenant à notre psaume, nous pouvons, avec Vesco, ainsi résumer l’enseignement très 
explicite de cet hymne de louange :  
« L’incomparabilité divine consiste à élever les pauvres, “le faible”, “l’indigent”, “la stérile”. 
Dieu change le destin de tous les humiliés qu’il est facile d’identifier à Israël exilé ou 
opprimé, dans la poussière, les ordures et la stérilité
1396
. » 
                                                                                                                                              
Δαυὶδ (Lc1, 32), se rencontre uniquement en 2S 3,10 ; 1R 2,24 ; Is 9,6. Ce dernier texte, apparaît dans le 
contexte d’« un enfant qui nous est né ». Dans le livre de l’Apocalypse, le mot revient 47 fois, pour 
indiquer le trône de Dieu et de l’Agneau, mais il n’est jamais question de trône de gloire. 
1389
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1077. 
1390
 L’adjectif ה ָּר ָּקֲע, stérile, revient au sujet de plusieurs femmes, qui par l’intervention du Seigneur, devien-
nent fécondes: les matriarches Sarah (Gn 11,30), Rébecca (25,21) et Rachel (29,31); la femme de Manoah 
(Jg 13,2-3) ; Anne (1S 2,5). Sur la femme stérile, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 345-346. 
1391
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1078. 
1392
 R. TOURNAY, « Le cantique d’Anne, I Samuel II.1-10 », …, p. 562. 
1393
 Cf. E. DHORME, « Le cantique d’Anne (I Sam. II,1-10)», Revue biblique, (1907) IV, p. 394. 
1394
 Cf. Ph. LEFEBVRE, Livres de Samuel et récits de résurrection, « Lectio divina 196 », Paris, Cerf, 2004, p. 
106. 
1395
 Sur le personnage d’Anne, cf. Ph. LEFEBVRE, Livres de Samuel …, p.105-135 et « Anne : le Messie an-
noncé (1S 1-2) », La vie spirituelle, 2000 n. 35, p. 315-322. 
1396
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1076 . 
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Le Ps 113 et le cantique d’Anne sont, en définitive, deux chants à la vie : une « vie venue de 
Dieu envers et contre tout, la vie venue au lieu même d’où elle ne pouvait surgir1397. » L’hymne 




Psalmodier la gloire de Dieu 
En plusieurs psaumes, on remarque des liens forts intéressants entre le thème de la gloire et le 
chant, la psalmodie, que le psalmiste fait monter vers le Seigneur. Nous proposons maintenant un bref 
aperçu des psaumes présentant cette double thématique, pour ensuite proposer une analyse plus fouil-
lée du Ps 57 où le psalmiste exclame : « réveille-toi, ma gloire ! » 
Le Ps 30, un chant attribué à David à l’occasion de la dédicace du temple, est une louange que 
le roi-messie adresse à YHWH, son Dieu, pour le salut reçu : « tu m’as guéri » (v. 3) ; « tu as fait re-
monter du Shéol mon âme, tu m’as fait revivre, loin de ceux qui descendent au trou » (v. 4). Pour ce 
salut inouï, le psalmiste invite les fidèles à psalmodier YHWH, à lui rendre grâce (v.5). La finale du 
psaume est un petit hymne de louange et d’action de grâce qui fait éclater la joie du psalmiste pour 




 י ִִּ֥ל לוֹ ִ֪ח ָּמְל ֘יִדְפְסִמ ָּתְכ ִַ֣פ ָּה 
׃ה ֵּֽ ָּחְמִש יִנ ִֵּ֥רְזַאְת ֵַּֽו י ִִ֑קַש ָּתְח ִַּ֥תִפ 
 דוֹב ֱָּ֭כ ִ֣ךְָר ֶׁמַזְי ׀ןַע ַֹ֤מְל ם ִֹ֑דִי א ִֹ֣ לְו  
 ׃ ָּך ֵּֽ ֶׁדוֹא ם ִּ֥ ָּלוֹעְל י ַָ֗הלֹ ַ֜ א ה ִּ֥ ָּוהְי 
Tu as tourné mon deuil en danse pour moi,  
tu as ouvert mon sac et tu m’as ceint de joie. 
Afin que psalmodie pour toi la gloire et qu’elle ne se taise 
YHWH, mon Dieu, pour toujours je te rendrai grâce. 
Le début du verset 13 semble énigmatique : דוֹב ָּכ ךְָר ֶׁמַזְי ןַעַמְל, litt. « pour que gloire te 
psalmodie».
1399
 Ibn Ezra identifie le terme « gloire » à l’homme : « Tout homme qui a en lui de la 
gloire » ; la LXX est témoin d’un texte un peu différent, elle a rendu ainsi le premier stique de ce 
verset conclusif : « Pour que ma gloire te chante et que je ne sois plus tourmenté
1400
. » La LXX a 
                                               
1397
 Cf. Ph. LEFEBVRE, Livres de Samuel et récits de résurrection,…, p.107. 
1398
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 346. 
1399
 Meschonnic traduit « pour que l’honneur te mette en chanson et pas au silence, Adonaï mon Dieu pour 
toujours reconnaissance à toi » et commente : « Et “honneur”, kavod, peut se comprendre soit comme 
l’honneur du service divin, soit, comme fait Hirsch, pour désigner tout ce qui a grandeur, ou majesté ou 
sagesse et qui rend honneur à son créateur. S’en approchent Chouraqui : “pour que la gloire te chante 
sans faire silence” et la TOB : “aussi l’âme te chante sans répit”. Mais l’interprétation la plus courante 
ramène kavod à nafchi, “mon âme” : le Rabbinat –  “de la sorte mon âme te chantera sans relâche”, ou Se-
gond : “afin que mon cœur te chante et ne soit pas muet”. La Bible de Jérusalem et Dhorme sont sur ce 
modèle. » H. MESCHONNIC, Gloires, …, p. 401. 
1400
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, note 3, p. 289. 
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donc compris ἡ δόξα μου, « ma gloire », indiquant ainsi la gloire de celui qui entonne la tôdah. Le 
psalmiste-David fait éclater sa joie : Dieu l’a sauvé du Shéol et a mis autour de lui une ceinture de 
joie
1401
. Son deuil a été changé en danse. Pour ce salut demandé et reçu, « sa gloire », toute sa 
personne, chante et rend grâce à YHWH, qui lui a rendu la vie. 
Un mouvement semblable se retrouve dans le Ps 66, un hymne faisant monter une louange 
joyeuse au Seigneur qui libère. Dès le commencement du psaume, le psalmiste invite toute la terre, à 
psalmodier la gloire du Nom de Dieu, car le Seigneur a écouté sa prière : « Psalmodiez la gloire de 
son nom, placez gloire en sa louange » (v. 2). Ce verset est difficile.  
Le TM a littéralement : וֹת ָּלִהְת דוֹב ָּכ וּמיִש ; le Tg et la Syr ont traduit : « placez la gloire de sa 
louange », comprenant l’expression וֹת ָּלִהְת דוֹב ָּכ, comme un état construit. Vesco fournit plusieurs 
restitutions
1402
 à ce passage : « rendez sa louange glorieuse » ou « rendez-lui une louange glorieuse » 
ou « glorifiez-le avec votre louange » ou « donnez-lui la gloire de sa louange » ou « rendez avec 
gloire sa louange ». Meschonnic traduit : « Mettez en chanson la splendeur
1403
 de son nom ; faites sa 
splendeur, le chant de sa gloire » ; la BJ propose : « rendez-lui sa louange de gloire » ; Segond a : 
« célébrez sa gloire par vos louanges » et la TOB : « glorifiez-le par la louange ». La multiplicité des 
traductions témoigne de la richesse des interprétations de ce verset à la traduction ardue. En 
définitive, on peut dire, avec Vesco, que « psalmodier la gloire du Nom divin revient à célébrer Dieu 
lui-même et les actions merveilleuses qui font sa gloire
1404
. » 
Le Ps 108 est un chant attribué, lui-aussi, à David. Dans la première partie de l’hymne, le 
psalmiste-David fait monter une louange au Dieu Saveur (vv. 2-6) ; de Lui seul vient l’aide dans 
l’adversité, car le salut des hommes n’est que du vide, אְו ָּש, (v. 13b). Voici ce chant de louange : 
2
 Mon cœur est affermi, Dieu, je chanterai et je psalmodierai, c’est même ma gloire
1405
 [  ִדוֹבְכ־ףַאי ] !  
3
 Éveille-toi, harpe et lyre, j’éveillerai l’aube. 
4
 Je te rendrai grâce parmi les peuples, YHWH, et je te psalmodierai parmi les peuplades. 
5
 Car il est grand, au-dessus des cieux, ton amour, et jusqu’aux nues ta vérité. 
6
 Sois exalté au-dessus des cieux, Dieu, et au-dessus de la terre soit ta gloire [ךָ ֶׁדוֹבְכ]
1406
 (Ps 108, 2-6) 
                                               
1401
 C’est la traduction proposé par Meschonnic. 
1402
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, note 1, p. 575. 
1403
 Dans sa traduction des psaumes, H. Meschonnic rend le terme דוֹב ָּכ par « honneur », lorsqu’il est référé 
à l’homme, et par « splendeur » lorsqu’il est attribué à Dieu. Cf. Gloires, …, p. 373. 
1404
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 577. 
1405
 Ici aussi, Ravasi lit « mon foie » et non « ma gloire », perdant de vue ainsi l’inclusion de la strophe. 
1406
 J’adopte la traduction de Vesco. 
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Le mot « gloire » ouvre et ferme en inclusion ce petit hymne ; au début c’est la gloire du 
psalmiste qui chante et psalmodie le Dieu qui a affermi son cœur, à la fin on exalte la gloire de Dieu 
au-dessus de la terre ; cette inclusion est bien soulignée par Vesco : 
« La psalmodie, le chant et la musique, qui célèbrent la gloire de Dieu, sont la gloire de 
l’homme. […] Cette psalmodie et cette action de grâce se déroulent parmi tous les peuples car 






Encore une fois, gloire de Dieu et salut des hommes (cf. 7-14) sont liés et Vesco commente 
ainsi cet aspect : « la gloire de Dieu, c’est le salut de ses bien-aimés, parce que ce salut vient 
démontrer que l’amour de YHWH est infini et tout-puissant1408. » 
Mais cet hymne de louange, qui inaugure le psaume, présente un autre élément qui a éveillé 
notre intérêt : il s’agit du désir du psalmiste de réveiller l’aube par son chant puissant, accompagné à 
la harpe et à la lyre
1409
. Cette thématique nous conduit au Ps 57 qui présente plusieurs liens textuels 
avec le Ps 108 : le cœur affermi (Ps 57,82x ; 108,2) ; le réveil de la harpe et de la lyre, et également le 
réveil de l’aurore (Ps 57,9 ; 108,3). En plus de cela, le Ps 57 offre une exhortation qui est unique dans 
le corpus biblique : « éveille-toi, ma gloire ! » Nous allons essayer de mieux comprendre ce que le 
psalmiste a voulu suggérer par cette invitation. 
- Ps 57,9 : réveille-toi, ma gloire ! 
Le Ps 57
1410
 est encore un chant attribué à David. Le v. 1 insère le psaume dans le contexte qui 
l’a inspiré, « la fuite devant Saül », et définit le lieu, « dans la grotte1411». Au moment du danger, le 
psalmiste-David invoque, encore une fois, le salut de Dieu (v. 3-4) ; la circonstance est périlleuse, et il 
demande de pouvoir être abrité à l’ombre des ailes du Très-Haut (v. 2). Le chant se compose d’une 
supplication suivie d’une action de grâce, une tôdah. Ce psaume joue, lui aussi, sur une métaphore 
                                               
1407
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1039. 
1408
 Ibid., p. 1040. 
1409
 À ce propos, Ravasi cite le commentaire de Jérôme : «Destati, salterio e cetra ! Perché siete stati fatti, 
come il cuore, per cantare Dio. È nella luce che si canta Dio e anche se noi cantiamo di notte, è in piena 
luce che noi benediciamo Dio. Esiste forse la notte per il cristiano? Sempre per il cristiano sorge il sole di 
giustizia … Ma io vedo un senso più profondo. È il Signore stesso che canta: Il mio cuore è pronto! Canta 
per il presente e per il futuro, per la terra e per il cielo, per gli angeli e per gli uomini. Meglio : egli parla al 
suo corpo, questo “salterio” che è stato messo nella tomba, che discese agli inferi. Il suo corpo glorioso si 
risveglia per lodare Dio. » (PL 26,1150). G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, note 4, p. 224. Nous verrons, 
dans la suite, une interprétation semblable de Rupert de Deutz (PL 169, 1484-1485). 
1410
 Pour un approfondissement ultérieur, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 512-519 ; G. RAVASI, 
Il libro dei salmi, t. 2, p. 145-163. 
1411
 Il s’agit peut-être de la grotte d’Adoullam, ville de Juda, où David se refugie (1S 22,1-2), ou de la grotte 
d’Engaddi (1S 24,1-23). Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 514. 
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spatiale : à l’exaltation de Dieu au-dessus des cieux, et de sa gloire au-dessus de la terre (v. 6), 
correspond la fosse creusée par les ennemis du psalmiste et dans laquelle ils vont tomber (v.7). 
Avec le cœur affermi par le salut de Dieu, le psalmiste va chanter un hymne de louange, qui 




 רוֹ ָ֗נִכְו ל ֶׁב ִֵּ֥נַה ה ֵּֽ ָּרוּ ֱ֭ע י ִָ֗דוֹבְכ ה ָּרוּ ֹ֤ע 
׃רַח ֵּֽ ָּש ה ָּרי ִִּ֥ע ָּא 
 יִ֑ ָֹּנדֲא ׀םי ִִּ֥מַע ָּב ֶ֖ךְָדוֹא 
׃םי ִֵּֽמֻא־לַב ָ֗ךְָר ֶׁמַז ֲַ֜א 
 ךָ ִ֑ ֶׁדְסַח םִי ִַ֣מ ָּש־דַע ל ִֹ֣ד ָּג־י ִֵּֽכ 
׃ךָ ֵּֽ ֶׁתִמֲא םי ִִּ֥קְ ָּחְש־דַע ְֵּֽו 
Éveille-toi ma gloire, éveille-toi, harpe et lyre, 
j’éveillerai l’aurore. 
Je te célébrerai parmi les peuples, mon Seigneur,  
je psalmodierai pour toi parmi des populations, 
car grand jusqu’aux cieux est ta fidélité,  
et jusqu’aux nuages ta vérité. 
Dans la Bible, l’expression יִדוֹבְכ ה ָּרוּע, « éveille-toi ma gloire1412», est unique. Ravasi, comme 
dans d’autres cas, lit « mon foie » et justifie ainsi son choix :  
« … all’alba egli con la luce dell’aurora sveglierà anche il kebedî, il “mio fegato”, 
un’immagine corposa per esprimere la passione, il sentimento, l’essere segreto, così da essere 
tutto lode e tôdah (v. 9). Il fegato, infatti, era considerato la sede della gioia e del dolore, la 
radice delle emozioni “polari” ed estreme provate dall’uomo. Dal cuore, cioè dalla coscienza 
e dal fegato, cioè dalla passionalità dell’orante sale a Dio una lode totale1413.»  
En choisissant cette autre interprétation, l’auteur perd de vue toute la richesse qui se dégage de 
la mise en écho des locutions « ma gloire », indiquant la personne du psalmiste, et « ta gloire », 
indiquant la gloire du Dieu Sauveur. Dans le Psautier, le verbe רוע, revient plusieurs fois au sujet de 
YHWH, que le psalmiste invoque: « réveille-toi pour me secourir » (Ps 7,7) ; « réveille-toi et lève-toi 
pour mon droit » (35,23) ; « réveille-toi, pourquoi dors-tu, Seigneur? » (44,24) ; « réveille ta 
vaillance et viens à notre secours » (80,3). Dieu est donc sommé de se réveiller. Pour venir en aide au 
psalmiste en danger, Dieu doit se lever et, en quelque sorte, « ressusciter » de son sommeil. La LXX 
traduit la locution hébraïque יִדוֹבְכ ה ָּרוּע, par ἐξεγέρθητι ἡ δόξα μου.  
Alors que dans la Bible d’Alexandrie, le verbe ἐξεγείρω est bien représenté, dans le NT il est 
très rare. En effet, il apparaît uniquement dans le corpus paulinien où il ne revient que 2 fois : a) en 
Rm 9,17, Paul emploie ce verbe au sujet de Pharaon, « suscité » par le Seigneur lui-même afin qu’Il 
                                               
1412
 Augustin applique ce verset à la glorification de Jésus après sa passion, à sa résurrection dès le matin, et 
s’interroge sur la signification des deux instruments de musique, la harpe et le luth, qui sont invités eux 
aussi à se réveiller. Pour lui, la harpe représente le corps du Christ, quand il opère les miracles par sa divi-
nité ; le luth par contre évoque le corps de Jésus lorsqu’il endurait des souffrances : « La même chair a, 
tour à tour, opéré des œuvres divines et des œuvres humaines : la même chair est sortie vivante du sépul-
cre ; et, dans cette même chair, nous trouvons en même temps la harpe et le luth. » Discours sur les Psau-
mes, t. 1, …, p. 977-979. 
1413
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 154 ; cf. aussi la note n. 8 à la même page.  
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puisse montrer sa puissance et afin que son nom soit proclamé sur toute la terre ; b) en 1Co 6,14, Paul 
adopte deux verbes différents, posant ainsi une distinction entre la résurrection du Christ et celle de 
tous les autres hommes : ὁ δὲ θεὸς καὶ τὸν κύριον ἤγειρεν καὶ ἡμᾶς ἐξεγερεῖ διὰ τῆς 
δυνάμεως αὐτοῦ, « Et Dieu, qui a ressuscité le Seigneur, nous ressuscitera, nous aussi, par sa 
puissance » (BJ). Pour parler de la résurrection du Christ Seigneur, Paul se sert du verbe ἐγείρω, 
alors que, pour exprimer la résurrection des hommes, il adopte le verbe ἐξεγείρω. 
Dans notre psaume, le psalmiste, par l’emploi de ce verbe, veut « réveiller » sa gloire, toute sa 
personne ; il veut « réveiller » les instruments musicaux
1414
 qui vont accompagner son chant de 
louange, afin de « réveiller » l’aurore. Symbole de vie, de lumière, l’aurore figure, dans l’espérance 
du psalmiste, l’aube d’un nouveau jour, d’une nouvelle époque de salut, c’est le matin lumineux qui 
suit une prière de salut murmurée dans la nuit. À l’exaltation du Dieu qui libère (v. 6 et 12), 
correspond le réveil d’une aurore de paix et de joie1415. Le psalmiste adresse sa tôdah à Dieu, au 
milieu des peuples et de nations, célébrant la grandeur de l’amour et de la vérité, deux qualités de 
Dieu qui, comme Lui, sont élevées au-dessus des cieux et manifestent la gloire de Dieu.  
Le psaume se termine par la reprise du v. 6, mettant ainsi l’hymne tout entier sous le signe de 
la gloire divine : 
  
ה ָּמוּ ִ֣ר  םי ִִ֑הלֹ  א םִי ִַ֣מ ָּש־לַע 
 ץ ֶׁר ִ֣ ָּא ָּה־ל ָּכ ל ֶַ֖עךָ ֵּֽ ֶׁדוֹבְכ ׃ 
Sois exalté au-dessus des cieux, Dieu, 
 au-dessus de toute la terre soit ta gloire. (Ps 57,12) 
Le psalmiste emploie ici l’impératif du verbe םוּר : םיִהל  א םִיַמ ָּשַה־לַע ה ָּמוּר, « élève-toi sur les 
cieux, ô Dieu. » Ce verbe est très présent dans le Psautier : en Ps 3,4 YHWH est invoqué par le 
psalmiste : « Tu es ma gloire, tu es celui qui relèves ma tête » ; en Ps 9,14 un homme humilié par ses 
adversaires s’écrie : « pitié YHWH, fais-moi relever des portes de la mort » ; en 27,5 et 61,3, YHWH 
conduira le psalmiste sur un rocher élevé. D’autres psaumes exaltent YHWH comme Dieu du salut 
(18,47.48 ; 30,2), d’autres encore exaltent le Seigneur ou son Nom (21,14 ; 34,4 ; 99,2.5.9 ; 107,32 ; 
118,28 ; 145,1).  
                                               
1414
 Ravasi signale un commentaire à Ps 57,9 de Rupert de Deutz, qui interprète ce verset à la lumière du 
Christ Ressuscité : « Svegliati salterio e cetra! Il corpo di Cristo che riposa nel sepolcro è il salterio, è la ce-
tra. I giudei l’avevano spezzato. Ma egli si svegliava per non essere più spezzato e per spandere tra i popoli 
e le nazioni il canto della sua confessione … Svegliati salterio e cetra: è la voce del Padre. Non la sentirà 
quell’anima unita al verbo come sposa, unita a lui da un bacio eterno? Oh sì, l’ascoltava pienamente, ri-
spondeva nella gioia: All’aurora io mi alzerò! Ci fu mai risposta più gioiosa? Quale cuore fu mai più 
pronto? Perché è nella persona di Cristo che il salmo dice: “Il mio cuore è pronto, o Dio il mio cuore è 
pronto”. O gioia di questo cuore che si slancia per accogliere l’ordine divino che dice: Alzati! Il cuore 
pronto risponde: All’aurora mi alzerò … Questo cuore che era pronto per obbedire a suo Padre deciso a 
non risparmiarlo ma a consegnarlo per noi, era pronto a rispondergli : All’aurora mi alzerò!» (PL 
169,1484-1485).» G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, note 20, p. 162. 
1415
 Pour ce paragraphe, cf. Ibid., p. 153. 
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Le verbe hébreu םוּר est rendu, ici, par la LXX avec ὑψόω, un verbe très employé dans la Bible 
grecque, mais qui ne revient que 20 fois dans le NT. Le verbe se retrouve, entre autres, dans la 
maxime du Christ : « quiconque s’élèvera sera abaissé, et quiconque s’abaissera sera élevé » (cf. Mt 
23,12 ; Lc 14,11 ; 18,14 ; cf. aussi Lc 1,52 ; Jc 4,10 ; 1P 5,6). Innovateur est l’emploi de ce verbe par 
Jean. Il revient plusieurs fois sur les lèvres de Jésus pour annoncer son élévation sur la croix (Jn 
3,14
2x
 ; 8,28 ; 12,32.34). Le verbe va assumer une connotation un peu différente, dans le livre des 
Actes, lorsque Pierre, au moment de son discours à la foule puis dans une réplique aux membres du 
Sanhédrin, emploie le verbe pour dire l’exaltation de Jésus comme Prince et Sauveur par la droite du 
Père (Ac 2,33 ; 5,31).  
Voici encore un verbe que les Psaumes ont offert aux auteurs du NT pour exprimer l’ineffable : 
l’exaltation de Jésus de Nazareth sur la croix, puis sa résurrection d’entre les morts et son élévation à 
la droite de Dieu le Père. À ce propos, il est intéressant de citer le titre grec du Ps 66, qui au v. 2 
invite à « mettre en chanson
1416
» la gloire du Nom. En Ps 66,1a, l’hymne est défini : εἰς τὸ τέλος 
ᾠδὴ ψαλμοῦ ἀναστάσεως, « pour la fin, chant du psaume de la résurrection ». C’est la seule 
mention du mot ἀνάστασις, « résurrection », dans le Psautier grec. Ce terme, très rare dans la LXX 
(2M 7,14 ; 12,43 ; Ps 65,1 ; So 3,8 ; Lm 3,63 ; Dn 11,20), sera très employé dans le NT pour parler : 
a) en général, de la croyance en la résurrection des morts (Mt 22,23.28.30.31 et par. ; Jn 5,29 ; 11,24); 
b) et, plus particulièrement, de la résurrection de Jésus (cf. Jn 11,25), après sa mort et sa mise au 
tombeau (cf. Ac 1,22 ; 2,31 ; 4,2.33 ; 17,18 ; 26,23 ; Rm 1,4; 6,5 ; 1P 1,3 ; 3,21).  
Revenant au Ps 57, l’antienne du cantique, répétée deux fois, célèbre l’exaltation de Dieu au-
dessus des cieux et l’exaltation de sa gloire au-dessus de la terre. En effet, comme le signale Vesco, 
« le mot “gloire” assure l’unité du psaume. À la gloire divine (v. 6) s’unit la gloire du psalmiste (v. 9) 
vouée à l’exaltation de la gloire de Dieu (v. 12)1417. » Dieu dévoile sa grandeur en sauvant l’homme 
qui se trouve dans la désolation : finalement, la gloire de Dieu est, comme l’affirme Vesco, « sa 
manifestation comme sauveur
1418
. » Ceci nous conduit à énoncer l’hypothèse que le nom caché de la 
Gloire, dont il a été question plus haut, pourrait indiquer non seulement la personne du Messie à 
venir, mais aussi la mission que le Seigneur confiera à son Oint et dont il sera témoin avec tout son 
être. Ces psaumes nous suggèrent, en effet, que le nom caché de la gloire pourrait être : « Dieu 
sauve », « YHWH est salut », en hébreu  ַעוּשוֹהְי, Jéhoshua1419. 
                                               
1416
 C’est la traduction adopté par H. Meschonnic.  
1417
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 516. 
1418
 Ibid., p. 518. 
1419
 Au début de l’évangile de Matthieu, l’ange, apparu en songe à Joseph, parle de l’enfant qui va naître et 
du nom qu’en tant que père putatif il devra lui donner : « Jésus, car c’est lui qui sauvera son peuple de ses 
péchés », en grec : καλέσεις τὸ ὄνομα αὐτοῦ Ἰησοῦν·αὐτὸς γὰρ σώσει τὸν λαὸν αὐτοῦ ἀπὸ τῶν 
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L’espérance d’un salut, qui engloutit la mort, est chantée par le prophète Isaïe et Israël se 
réjouit dans le salut que le Seigneur lui a offert :  
Yahvé Sabaot prépare pour tous les peuples, sur cette montagne, un festin de viandes grasses, 
 un festin de bons vins, de viandes moelleuses, de vins dépouillés. 
Il a détruit sur cette montagne le voile qui voilait tous les peuples et le tissu tendu sur toutes les nations;  
il a fait disparaître la mort à jamais. Le Seigneur Yahvé a essuyé les pleurs sur tous les visages, il ôtera 
l'opprobre de son peuple sur toute la terre, car Yahvé a parlé.  
Et on dira, en ce jour-là : Voyez, c'est notre Dieu, en lui nous espérions pour qu'il nous sauve [וּנ ִֵ֑עיִשוֹ ֵּֽיְו]; 
c'est Yahvé, nous espérions en lui. Exultons, réjouissons-nous du salut [וֹ ֵּֽת ָּעוּשיִב] qu'il nous a donné. 
(Is 25,6-9) 
5. La gloire au Temple 
Au temps du désert, après la grandiose manifestation de YHWH au Sinaï et au don de sa Loi à 
Israël, le peuple alla d’étapes en étapes vers la terre de la promesse. La gloire du Seigneur, sous le 
signe d’une nuée et d’un feu, cette gloire qui remplit de sa présence la Tente de la Rencontre, 
contenant l’arche de l’alliance avec les tables de la Loi, accompagna les Israélites dans leur long 
parcours (cf. Ex 40,36.38 ; Nb 10,12). La gloire du Seigneur est ensuite intimement liée à l’arche de 
l’alliance, puisque sa capture par les Philistins (cf. 1S 4,21-22) est considérée comme une « privation 
de la gloire de Dieu
1420
. » Le propitiatoire de l’arche est le lieu-symbole de la présence de Dieu, qui 
siège
1421
 sur les deux chérubins qui sont sur l’arche du témoignage (Ex 25,22).  
Quelques siècles plus tard, David fait monter l’arche du Seigneur à Jérusalem, dans la cité de 
David, où elle demeure sous une tente (cf. 2S 6,12-19). Mais l’ardent désir de David, de construire 
une maison pour son Dieu, sera réalisé par son fils. Au jeune roi Salomon, qui demande au Seigneur 
la sagesse (1R 3,5-10) pour gouverner un peuple si « pesant », דֵב ָּכ (v. 9), YHWH donne également 
richesse et gloire, דוֹב ָּכ (1R 3,13). Salomon fait bâtir un Temple1422 pour le Seigneur et fait monter, 
                                                                                                                                              
ἁμαρτιῶν αὐτῶν (Mt 1,21). L’indicatif futur σώσει, dont on compte 32 occurrences dans la Bible (6x 
dans le NT, dont une en Mt), apparaît deux fois en Ps LXX 71,4.13 indiquant une caractéristique du roi 
idéal, figure du messie à venir (cf. aussi Is 19,20 ; 31,5, 33,21 ; 35,4). Cet enfant qui naîtra et qui sauvera 
son peuple du péché est aussi appelé, dans le même contexte de l’évangile, Emmanuel, « Dieu avec nous » 
(Mt 1,23). Dans l’épître que Paul adresse aux Éphésiens on lit : « … que le Dieu de notre Seigneur Jésus 
Christ, le Père de la gloire, vous donne un esprit de sagesse et de révélation, qui vous le fasse vraiment 
connaître ! » (1,17). 
1420
 Cf. H. ALFEYEV, Le Nom grand et glorieux …, p. 22. 
1421
 Alfeyev signale que, dans la littérature targumique, la présence de Dieu au-dessus du propitiatoire de 
l’arche sera désignée avec le terme Shekhina, c’est-à-dire « présence divine ». L’auteur se demande pour-
quoi le  propitiatoire est considéré comme le lieu de la présence divine et y répond en donnant la parole à 
Isaac le Syrien, « qui attribue la signification exceptionnelle de l’Arche dans le culte vétérotestamentaire 
au fait que sur elle reposait “l’honneur de nom vénérable de Dieu.” » Ibid., p. 12 et 95. 
1422
 Sur le Temple de Jérusalem et l’arche d’alliance, cf. Fr. MANNS, « Jérusalem, centre de toute la terre », 
in L’Israël de Dieu. Essais sur le christianisme primitif, Jérusalem, Franciscan Printing Press, 1996, p. 64-73. 
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depuis la cité de David jusqu’au nouveau sanctuaire, l’arche de l’alliance, contenant les tables de la 
loi de Moïse, la tente de la rencontre et tous les ustensiles de la tente. Lorsque les prêtres sortent du 
lieu saint, voici que la nuée, comme au Sinaï, remplit la Maison de YHWH
1423
 : à partir de ce moment, 
la gloire de Dieu résidera dans son Temple Saint (cf. 1R 8,10-11 ; 2Ch 5,13-14)
1424
. Le récit de 1R 
8,10-43 établit un lien remarquable entre les notions de Temple, Gloire divine et Nom du Seigneur. 
Dans ces passages on parle, littéralement, de la « Maison de YHWH ». La chaîne construite 
ה ָּוהְי־תיֵב fait sa première apparition en Ex 23,19 et 34,26 ; elle sera ensuite très employée dans les 
livres des Rois et des Chroniques pour parler du Temple de Jérusalem. Dans le livre des Psaumes, 
cette expression revient trois fois. En Ps 116, ayant été délivré de la mort (v. 8), le psalmiste, qui se 
présente comme « ton serviteur, fils de ta servante » (v. 16), offre un sacrifice d’action de grâce, חַב ֶׁז
ה ָּדוֹת, et appelle YHWH par son nom (v. 17) puis, sur les parvis de la maison de YHWH, au milieu de 
Jérusalem (v. 19), il accomplit ses vœux envers le Seigneur, en présence de tout le peuple (v. 18). Le 
Ps 122, un chant des montées attribué à David, psalmodie la joie de se rendre à la maison de YHWH, à 
Jérusalem (v. 1) et souhaite paix et bonheur à cette ville, pour l’amour de ce saint lieu, bâti en son 
sein (v. 9). Un autre psaume des montées, le Ps 132, réitérant la promesse faite à David de mettre sur 
son trône le fruit de ses entrailles
1425
,  ִרְפִמ ִ֑ךְָנְטִב י , proclame ainsi le choix du Seigneur d’habiter en 
Sion :  
« car YHWH a choisi Sion, il l’a voulue pour sa résidence 
c’est mon lieu de repos pour toujours, c’est elle que j’ai désirée » (Ps 132, 13-14). 
Le Ps 132 décrit aussi le vif désir de David  de trouver un lieu pour YHWH, une demeure pour 
son Dieu (vv. 3-5). Avec Salomon ce rêve davidique se réalise : la gloire du Seigneur demeure 
dorénavant dans le Temple divin et Jérusalem est la ville que le Seigneur a choisie pour y mettre son 
Nom (cf. 1R 11,36).  
                                               
1423
 En Ap 15,8 on retrouve la même scène : personne ne peut entrer dans le temple, car il est rempli de fu-
mée à cause de la gloire de Dieu et de sa puissance. 
1424
 « La couche sacerdotale du Pentateuque, et aussi Ezéchiel, ont développé une conception plus précise de 
la gloire de Yahvé : le mot désigne chez eux la manifestation visible de sa présence, tout particulièrement 
dans le sanctuaire : la gloire est associée maintenant avec la nuée théophanique, apparaissant comme la 
transparence d’un éclat lumineux venant du milieu de la nuée : la gloire est essentiellement la lumière qui 
entoure Yahvé, mais qui reste voilée et secrète. » Sven TENGSTRÖM, « Les visions prophétiques … », …, p. 
50.  
1425
 La LXX traduit ἐκ καρποῦ τῆς κοιλίας σου θήσομαι ἐπὶ τὸν θρόνον σου ; cette expression est un 
hapax de la Bible grecque, qui traduit en général la chaîne construite ךְָנְטִב־יִרְפ, par τὰ ἔκγονα τῆς 
κοιλίας σου, (cf. Dt 7,13 ; 28,4.11.18.53 ; 30,9 ; Is 48,19). À cette hapax de la LXX, correspond un hapax 
du NT, employé par l’évangéliste Luc, lorsque Elisabeth accueille Marie, mère de Jésus : καὶ 
εὐλογημένος ὁ καρπὸς τῆς κοιλίας σου, « et béni le fruit de ton sein » (Lc 1,42). 
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L’auteur du Siracide donnera la parole à Sagesse, qui habite dans les hauteurs du ciel et à son 
trône sur une colonne de nuée
1426
. Sagesse raconte qu’elle a cherché un lieu où habiter sur terre et le 
Créateur du monde lui a fixé une demeure en Sion; Sagesse peut ainsi s’exclamer : 
Dans la Tente sainte, en sa présence, j'ai officié;  
c'est ainsi qu'en Sion je me suis établie, 
et que dans la cité bien-aimée j'ai trouvé mon repos,  
qu'en Jérusalem j'exerce mon pouvoir. (Si 24,10-11 BJ) 
La Gloire de YHWH et la Sagesse
1427
 ont choisi Jérusalem et son sanctuaire comme lieu où 
demeurer sur terre
1428
. L’expérience de la présence de Dieu, faite par Moïse et par le peuple au Sinaï, 
peut être vécue par l’Israélite au Temple de la ville sainte, où le Seigneur a pris demeure, comme le 
                                               
1426
 « Le thème de la colonne de nuée est certainement un thème de l’Exode. La nuée apparaît ailleurs éga-
lement pour signifier la Présence de Dieu ; lié au verbe κατασκηνόω, la nuée paraît signifier la Présence 
de Dieu, la Shekinah du rabbinisme ancien, qui, comme le Temple de Salomon (1R 8,10), remplit le Tem-
ple préexistant dans le ciel (Ex 25,8-9.10 ; 26,30 ; Sg 9,8c), celui que Yahvé montra à Moïse et à l’image 
duquel fut bâti le Temple de Jérusalem. » M. GILBERT, « L'éloge de la Sagesse (Siracide 24) », RTL, (1974) 
vol.5, p. 342. 
1427
 « In questo brano [Sir 24,2-4.7-8.10] vi è una pregnante atmosfera liturgica, capace di evocare e collegare 
i vari motivi provenienti dalla tradizione dell’Esodo e dalla liturgia di Gerusalemme. Questi due punti di 
riferimento sono a loro volta considerati nella loro collocazione nell’ambito del Pentateuco o Torà. La 
Sapienza ha la sua origine nell’eloquio rivelativo di Dio creatore: “Sono uscita dalla bocca dell’Altissimo”, 
elemento evocante l’evento creazionale di Gn 1, ove è con la sua parola che Dio crea. La sfera divina che 
la riceve, la sua dimora, è l’ἐκκλησία dell’Altissimo, l’assemblea liturgica celeste, e il suo trono consiste 
nella colonna di nube, che rimanda alla presenza protettiva e orientatrice di Dio nel deserto, com’è ripor-
tato in Es 13,21-22. La peregrinazione e la parabola discendente della Sapienza, se da un lato ripropongo-
no un motivo diffuso nella letteratura del tempo, come dimostrano i testi biblici sapienziali succitati e 
molte altre opere giudaiche, dall’altro ne rielaborano la formulazione in termini significativi. La dimora 
celeste da cui la Sapienza vuole dipartirsi, è une delle realtà superne fondamentali sulle quali si devono 
modellare quelle terrene: mèta del girovagare della Sapienza è la terra d’Israele, luogo del suo riposo e del-
la fissazione della sua tenda, che non può non richiamare il miškan, la dimora-santuario di Es 26. Ma a 
questo motivo di origine sacerdotale (= P), non si connettono solo le tradizioni dell’Esodo, bensì anche 
quella del culto gerosolimitano, a cui fanno riferimento la presentazione ambivalente della tenda a mo’ di 
tempio e il Kebôd YHWH = “la gloria di Dio” (LXX: δόξα κυρίου), che sta ad indicare la presenza di Dio 
nel santuario di Gerusalemme: si confronti Es 40,34-38 con 1 Re 8,10. Ora, la Sapienza peregrinante (cf. 2 
Sam 7,6-7) pone la sua tenda proprio in Gerusalemme, sul Sion, sede del Tempio. L’officiatura liturgica 
celeste viene così ad essere rispecchiata nel rituale gerosolimitano e l’invisibilità della potenza divina si 
rende presente nel kābôd dell’edificio terreno.» M. NOBILE, «Alcune note sull’Antico Testamento di 
Giovanni», in Atti del IV Simposio di Efeso du S. Giovanni Apostolo, a cura di L. Padovese, Roma, Pontifi-
cio Ateneo Antoniano, 1994, p. 34-35. 
1428
 Cf. le Prologue de Jn 1,14 : « I contatti che il prologo giovanneo intrattiene con il testo sapienziale sono 
evidenti: basta tirarne le conseguenze. Il Λόγος dal suo ambiente divino compie una parabola discenden-
te verso il mondo degli uomini, di cui assume la carne, e pianta la sua tenda in mezzo ad essi 
(ἐσκήνωσεν). Color che hanno creduto in lui, hanno veduto la sua gloria= δόξα. In tal modo, viene 
stabilita una relazione inequivocabile tra la Sapienza-kabôd del Tempio e Λόγος incarnato-sua gloria. » 
M. NOBILE, «Alcune note sull’Antico Testamento di Giovanni», …, p. 35. Pour l’arrier-fond vétérote-
stamentaire (Ex 25,8-8; Jl 4,17; Za 2,14; Sir 24,8) de Jn 1,14, cf. Raymond E. BROWN, Giovanni. Commen-
to al Vangelo spirituale, …, p. 45-46. 
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chante le Ps 68,18 : ש ֶֹׁדקַב יַניִס ם ָּב י ָֹּנדֲא, « le Seigneur au milieu d’eux, le Sinaï dans le Temple. » Pour 
le prophète Isaïe, le Temple du Seigneur à Jérusalem assume une dimension universelle, YHWH lui-
même proclame : « car ma maison sera appelée maison de prière pour tous les peuples » (Is 56,7). 
Le Temple, lieu de résidence de la gloire divine 
Dans le Psautier, divers psaumes parlent du Temple
1429
 comme lieu où réside la gloire divine. 
La gloire contemplée par Moïse au Sinaï, la gloire qui a pris demeure dans la tente de la rencontre, 
habite en Sion, au Temple du Seigneur. Trois fois par an, chaque Israélite pourra monter, au 
sanctuaire hiérosolymitain pour y contempler la gloire de YHWH (cf. Ex 23,17).  
Le Ps 15 donne une sorte de décalogue décrivant ainsi l’homme juste et droit qui pourra 
séjourner dans la tente du Seigneur et pourra demeurer sur sa sainte montagne (v. 1). Cet homme, qui 
honore, דֵבַכְי, ceux qui craignent le Seigneur, pourra monter à Sion, à la maison de Dieu et y voir sa 
gloire. Le Ps 29
1430
, un hymne qui exalte YHWH comme Dieu Créateur, exhorte à donner gloire et 
force à son Nom ; puis il affirme : וֹל ָּכיֵהְבוּ רֵמֹא וֹלֻכ דוֹב ָּכ , « dans son temple, tout dit : gloire ! ». Le 
terme ל ָּכיֵה, « palais », « temple », est un terme employé pour indiquer le « palais » des souverains, 
mais, dans la majorité des occurrences, il indique le palais par excellence : le temple de YHWH. Les 
psaumes parlent du « temple de ta sainteté »,  ָ֗ךְָשְד ָּק־לַכיֵה, (Ps 5,8 ; 79,1 ; 138,2). Mais s’il est vrai que 
le Seigneur habite dans son temple saint, il est aussi vrai que son trône est dans les cieux (11,4). Dans 
le Ps 29, le terme דוֹב ָּכ, « gloire », revient quatre fois : deux fois le psalmiste invite les Israélites, 
appelés ici « fils de Dieu », à donner à YHWH gloire et force (v.1), à Lui donner la gloire de son Nom 
(v.2). Au v. 3, YHWH est appelé « Dieu de gloire » et, au v. 9, sa gloire est proclamée au temple. Dans 
le temple de Dieu, tout homme dit : « gloire », chantant ainsi à YHWH, roi éternel. Au peuple, qui 
acclame sa gloire, le Seigneur donnera force et bénédiction dans la paix (29,11). Et c’est au Ps 26 que 
le psalmiste proclame le temple, « la maison de YHWH », comme « lieu de résidence de la gloire 
divine ». 
                                               
1429
 Sur le thème du Temple, cf. Maurice COCAGNAC, Le corps et le Temple, « Lire la Bible 120 », Paris, Cerf, 
1999, p. 121-162. 
1430
 Le Ps 29, un texte ancien, établit un lien entre la gloire liée à la théophanie de l’orage et la gloire qui 




- Ps 26,8 : ta maison, le lieu de résidence de ta gloire 
Le Ps 26
1431
, attribué à David, affirme dès le premier verset que le psalmiste marche dans 
l’intégrité, dans la perfection. Il demande au Seigneur d’examiner sa droiture et il se lave les mains en 
signe d’innocence, pour pouvoir être digne d’entrer dans la maison de YHWH. Le psalmiste a toujours 
eu devant ses yeux la bonté du Seigneur et il a marché dans sa vérité (v. 3). Ce psaume est un 





 ךָ ִ֑ ֶׁתיֵב ןוֹ ִ֣עְמ יִתְבַה ֱ֭ ָּא ה ָ֗ ָּוה ְֵּֽי 
ךָ ֵּֽ ֶׁדוֹבְכ ן ִַּ֥כְשִמ םוֹ ָ֗קְמ ַ֜וּ׃ 
YHWH, j’aime l’endroit de ta maison, 
et le lieu de demeure de ta gloire
1432
. 
Le psalmiste déclare aimer la maison du Seigneur : יִתְבַה ֱ֭ ָּא, « j’aime » ; cette même forme 
verbale, un accompli qal, revient dans plusieurs psaumes. Au Ps 109,4 le psalmiste aime des 
hommes, qui, malgré son amour (v. 5), deviennent ses adversaires. En 116,1, le poète aime le 
Seigneur, car Il entend sa voie suppliante. Mais c’est au Ps 119 que ce verbe revient avec insistance 
pour dire l’attachement du psalmiste à la Loi du Seigneur. En effet, l’auteur de cet hymne, le plus 
long du recueil, ne se lasse de répéter qu’il aime : « tes commandements », ךָי ֶׁתוְֹצִמ, (v. 47, 48, 127) ; 
 « ta Loi », ךָ ֶׁת ָּרוֹת, (v. 97, 113, 163) ; « tes témoignages », ךָי ֶֹׁתדֵע, (v. 119) ; « tes ordres », ךָי ֶׁדוּקִפ, (v. 
159). Il y a donc, dans ces psaumes, un lien textuel très fort entre l’amour du psalmiste pour YHWH et 
sa Maison, et l’amour qu’il porte à la Loi et à tous les préceptes du Seigneur. Si le psalmiste aime le 
Seigneur et sa demeure, c’est qu’il aime aussi toutes ses paroles, qui le rendent digne d’accéder à la 
Maison de YHWH, lieu d’inhabitation de la gloire divine. 
En Ps 26,8 le temple est décrit par quatre substantifs, hautement significatifs
1433
.  
Le premier terme est assez rare. Il s’agit du mot ןוֹע ָּמ, « séjour, habitation », indiquant soit les 
cieux comme la sainte demeure de YHWH (Dt 26,15 ; Jr 25,30 ; 2Ch 30,27), soit le temple de 
Jérusalem (2Ch 36,27 ; Ps 26,8), où le Seigneur réside et d’où il défend les veuves et les orphelins (Ps 
                                               
1431
 Sur le Ps 26, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 266-270 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 
479-492. 
1432
 Augustin, dans le premier discours sur le Ps 25, glose ainsi ce verset : « “Seigneur, j’ai aimé la beauté de 
votre maison”, ou de votre Église, “et le lieu où habite votre gloire” ; le lieu où c’est pour vous une gloire 
d’habiter.» Dans son deuxième discours, identifiant l’Église à la maison de Dieu, l’évêque d’Hippone af-
firme que la splendeur de cette maison de Dieu est dans les justes et dans les saints. Plus loin, il se deman-
de « quelle est cette gloire de Dieu ? » et donne cette réponse : « celui qui devient bon, ne se glorifie pas en 
lui-même, mais bien en Dieu. “Car tous ont péché, et tous ont besoin de la gloire de Dieu.” [Rm 3,23] 
Ceux-là, dès lors, en qui le Seigneur habite, de manière à se glorifier lui-même de ses dons, qui ne veulent 
point s’attribuer et revendiquer comme leur bien ce qu’ils ont reçu de Dieu, ceux-là forment la splendeur 
de la maison de Dieu. […] Car ceux qui contribuent à la splendeur de cette maison, et en qui réside sa 
gloire, sont le lieu qu’habite sa gloire.» Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 214 ; 225-226. 
1433
 Pour les paragraphes qui suivent, je m’inspire de G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 490. 
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68,6). Le Seigneur est aussi pour le psalmiste un abri, un refuge (Ps 71,3 ; 91,9), comme Il l’a été 
pour Moïse et son peuple, de génération en génération (Ps 90,1). Fort intéressante est l’occurrence de 
Za 2,17, annonçant le réveil du Seigneur : « Silence, toute chair, devant YHWH, car il se réveille 
depuis sa sainte demeure.» La LXX semble avoir lu un mot différent, puisque elle parle de « la 
beauté de ta maison », la Vg a : « decorem domus tuae ».  
Le deuxième terme est תִיַב, « maison », un substantif très commun et très employé dans la 
Bible et dont nous avons déjà parlé plus haut. Le psalmiste parle de ךָ ֶׁתיֵב, « ta maison » ; dans les 
psaumes, cette forme construite avec le possessif indique presque exclusivement le Temple du 
Seigneur (Ps 5,8 ; 36,9 ; 65,5 ; 66,13 ; 69,10 ; 84,5
1434
), mais ailleurs elle indique aussi la lignée 
davidique (Rt 4,11.12 ; 2S 7,16), qui sera affermie pour toujours. Et c’est Salomon, le fils de David, 
qui construit pour le Seigneur une Maison, le Temple, lieu de résidence de la gloire divine.  
Le troisième mot est םוֹק ָּמ, « lieu », un terme cultuel qui indique souvent, dans la Bible, un lieu 
saint où le Seigneur est apparu à ses élus : Abraham (Gn 13,4 ; 22,14), Jacob (Gn 28,16-19 ; 32,3.31 ; 
35,7.13-15), Moïse (Ex 3,5 ; 33,21). Dans les Psaumes, le terme peut indiquer le lieu saint, le Temple, 
où le Seigneur demeure (Ps 24,3 ; 132,5). En Isaïe le terme désigne le mont Sion, lieu où réside 
YHWH des Armées (Is 18,7) ; il s’agit du « lieu de mon sanctuaire » et YHWH glorifiera ce lieu où 
résident ses pieds (Is 60,13). En Ezéchiel, le terme est étroitement lié à la gloire divine : « bénie soit 
la gloire de YHWH depuis son lieu », וֹמוֹקְמִמ ה ָּוהְי־דוֹבְכ  ךְוּר ָּב (Ez 3,12).  
Le quatrième et dernier mot est le substantif ן ָּכְשִמ, « demeure », qui apparaît pour la première 
fois en Ex 25,9 et dont nous avons abondamment parlé dans notre enquête sur la racine דבכ dans le 
livre de l’Exode. Dans la finale du livre de l’Exode, la gloire de YHWH remplit la demeure. Le 
psalmiste, voulant probablement rappeler à son lecteur, d’une part, l’expérience exodique où la gloire 
divine prend possession de la demeure, et, d’autre part, la présence de la gloire de YHWH au temple 
hiérosolymitain, emploie une expression unique et surprenante : « et le lieu de la demeure de ta 
gloire », ךָ ֶׁדוֹבְכ ןַכְשִמ םוֹקְמוּ. La gloire de YHWH, c’est-à-dire sa révélation lumineuse qui s’est 
manifestée à Israël au mont Sinaï
1435
, peut être contemplée maintenant dans sa demeure à Sion
1436
. 
                                               
1434
 À ces psaumes, il faut ajouter le Ps 128,3 : le psalmiste, s’adressant à l’homme qui craint le Seigneur, par-
le de sa femme comme d’une vigne féconde à l’intérieur de sa maison. 
1435
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 490. 
1436
 En Ps 27,4, le psalmiste emploie un autre terme pour désigner la maison de YHWH,  il s’agit du mot 
ל ָּכיֵה, en grec ναός, « temple » ; le psalmiste voudrait habiter tous les jours dans la maison du Seigneur, il 
désire en effet contempler la beauté de son Dieu et admirer son temple. Dans les quatre évangiles, Jésus 
parlera du temple de son corps (Mt 26,61 ; 27,20 ; Mc 14,58 ; 15,29 ;  Jn 2,19-21). Dans l’Apocalypse, le 
mot revient 16 fois, indiquant le temple céleste. Mais, dans la cité de Dieu, la Jérusalem du ciel, il n’y a 
pas de temple : le Seigneur, le Dieu tout-puissant, et son agneau sont son temple (Ap 21,22). M. 
COCAGNAC commente ainsi la disparition du temple : «  Cette disparition du Temple est hautement 
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Le psalmiste, qui comme Abraham, son père dans la foi, marche dans l’intégrité (cf. Gn 17,1), 
peut monter au temple et bénir son Seigneur. Dans ce lieu saint, réside « la gloire de Dieu, c’est-à-
dire la manifestation de sa présence faite de puissance et de sainteté
1437
. » C’est là que cet Israélite, 
innocent du tout péché, pourra « goûter la familiarité divine de façon privilégiée
1438
. »  
Dans la ville sainte, dans le temple du Dieu d’Israël, réside la Shekinah, cette présence vivante 
de YHWH et de sa gloire
1439
 : l’homme intègre, celui qui aime la Loi du Seigneur, désire ardemment 
habiter la maison de YHWH (Ps 23,6 ; 27,4 ; 42,5 ; 43,3-4 ; 84), pour participer à la très tendre et 
intime communion avec le Dieu de gloire, tout le long de sa vie
1440
. L’auteur du Ps 63, en 
remémorant l’intense expérience de David avec le Dieu de l’alliance, exprime le profond désir de tout 
son être, affamé et assoiffé de YHWH, et de toute son âme qui s’est attachée au Dieu d’Israël, en 
chantant : « Oui, dans le sanctuaire je t’ai contemplé, en voyant ta force et ta gloire ! » (v. 3). Ces 
psaumes dévoilent combien la figure du roi est insérée, par les auteurs du Psautier, dans le projet 
d’inhabitation et de communion avec le Seigneur1441.  
                                                                                                                                              
significative. Le sanctuaire s’évanouit, avec ses murs épais, ses salles obscures, ses parvis parfois profanés 
par le commerce avant d’être souillés par les invasions étrangères. La demeure de Dieu est celle du Christ 
glorieux avec les hommes. La ville lumineuse se substitue au Temple, car cette cité est un organisme 
vivant, la communauté des êtres qui, dépassant les obscurités de la foi, ont maintenant la claire vision de 
leur Seigneur. Cette communion est une symbiose que seul pouvait réaliser le Christ qui a témoigné de 
son amour au jour de sa Passion et ouvert, par sa Résurrection, la porte de la cité de lumière. » Le corps et 
le Temple, …, p. 161. 
1437
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 269-270. 
1438
 Ibid., p. 269-270. 
1439
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 490. 
1440
 «Nel tempio “abita” la “gloria” del Signore, per questo per gli Israeliti il tempio è oggetto di amore e di 
desiderio.» Cf. L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 1, ..., p. 495. 
1441
 Cf. E. CORTESE, La preghiera del Re..., p. 158. 
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6. La gloire et l’épouse 
Dans le Psautier, la racine דבכ est employée deux fois pour exprimer la beauté et la gloire de 
deux personnages féminins : la fille du roi, épouse du roi-messie, dont le Ps 45 célèbre la beauté et la 
gloire, et Jérusalem, célébrée par le psalmiste, au Ps 87, comme mère de nombreux fils. 
Ps 45,14 : toute glorieuse, la fille du roi 
Le titre du Ps 45
1442
 qualifie cet hymne de « chant d’amour », ֹתדיִדְי ריִש. Ravasi parle de ce 
psaume comme d’un Cantique des Cantiques en miniature. L’hymne, qui est donc en son origine un 
« chant d’amour » composé à l’occasion des noces du roi1443, a été interprété comme psaume 
« messianique » par le judaïsme et le christianisme, célébrant les noces de YHWH avec son peuple
1444
.  
Le psaume est entouré par deux versets qui en constituent le cadre : le v. 2 où le scribe, poète à 
la cour royale, introduit son chant et les v. 17-18 célébrant, d’une part, la descendance princière du 
souverain et, d’autre part, la mémoire et la célébration du nom du roi par tous les peuples, d’âge en 
âges. Le corpus (vv. 3-16) de cet hymne messianique se compose de deux dyptiques décrivant, dans 
toute leur beauté, deux figures royales : celle du roi-messie (vv. 3-9) et celle de la reine, son épouse 
(10-16). Le commentateur juif médiéval, David Kimchi verra, dans l’épouse du v. 10, la fille d’Israël 
siégeant à la droite du messie
1445
. Comme le signale Ravasi, une des caractéristiques du psaume, qui 
est défini comme בוֹט, « beau » par son poète, est la joie. Les symboles les plus explicites sont l’huile 
de liesse, consacrant le roi (v. 8), les harpes qui avec leur mélodie réjouissent le messie (v. 9), le 
cortège nuptial (v. 16) et l’exultation joyeuse qui précède l’acclamation finale (v. 18)1446.  
La beauté annoncée au v. 2 va se condenser dans la description des deux personnages, le roi et 
son épouse, que le psaume met en scène. 
- Le plus beau parmi les fils d’homme 
Le personnage du messie, brossé dans le psaume, accumule tant d’attributs royaux le 
caractérisant : il est le plus beau parmi les fils d’homme1447 ; la grâce est sur ses lèvres et sur lui est la 
                                               
1442
 Sur ce psaume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 412-421 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, 
p. 797-818 ; R. COUFFIGNAL, « Les structures figuratives du Psaume 45 », ZAV, 2001 (113), p. 198-208. 
1443
 Ravasi, suivant d’autres commentateurs, propose comme situation historique concrète à l’origine du 
cantique les noces d’Achab avec la princesse phénicienne Jézabel, dans le Royaume du Nord. Cf. G. 
RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 800. 
1444
 Dans la tradition liturgique chrétienne, ce pasume est dédié à Marie, mère du Messie. Ibid., p. 801. 
1445
 Ibid., p. 801. 
1446
 Pour tout le paragraphe, cf. Ibid., p. 803. 
1447
 Dans son commentaire, Ravasi cite la paraphrase du Targum aux vv. 3-11 : « La tua bellezza, o re-
messia, è superiore a quella dei figli dell’uomo, lo spirito di profezia è stato dato alle tue labbra. Ascolta, o 
comunità d’Israele, la legge della sua bocca e guarda le sue opere meravigliose. » Ibid., p. 801.  
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bénédiction de Dieu à jamais
1448
 (v. 3) ; éclat et splendeur demeurent sur ce vaillant guerrier (v. 4) ; il 
chevauche et triomphe avec éclat pour la vraie cause (litt. « pour la parole de vérité ») et pour la 
justice (v. 5) ; son trône est pour toujours et son sceptre est un sceptre de droiture (v. 7) ; il aime la 
justice et hait l’impiété ; il a reçu de Dieu une huile de joie (v.8) ; myrrhe, aloès et casse parfument 
ses vêtement (v. 9). On décrit, ainsi, le portrait idéal du roi-messie, qui est un « concentré de beauté, 
bonté et grâce
1449
»; le verbe employé pour dire la beauté du roi dérive de la racine הפי, dont on 
compte 50 occurrences dans le TM. La racine est employée pour dire la beauté des matriarches et 
d’autres femmes épouses ou filles du messie ou d’un roi : Sarah (Gn 12,11.14) et Rachel (Gn 
29,17
2x
) ; Abigaïl (1S 25,3) ; deux femmes appelées Tamar, la sœur (2S 13,1) et la fille (2S 14,27) 
d’Absalom ; Abishag, la Shounamite (1R 1,3.4) ; la reine Esther (Est 2,7). Par l’emploi de cette même 
racine, les auteurs bibliques font aussi l’éloge de la beauté de Joseph (Gn 39,62x), décrivent les beaux 
yeux et la belle apparence de David (1S 16,12 ; 17,42)
1450
, exaltent la beauté d’Absalom (2S 14,25).  
Notre psaume décrit donc avec ce même vocabulaire la beauté du roi-messie idéalisé : une 
beauté non seulement corporelle mais aussi intérieure et morale. Et le poète a l’audace d’appliquer à 
cette figure messianique idéale les mêmes adjectifs employés pour décrire la beauté du Seigneur lui-
même. En effet, la paire de mots דוֹהר ָּד ָּהְו־ , « splendeur et éclat », est employée, dans les psaumes, 
surtout pour désigner l’éclat de YHWH. Les deux mots semblent indiquer le manteau de lumière, dont 
Dieu se drape lorsqu’Il dévoile quelque chose de son mystère aux hommes (Ps 96,6 ; 104,1 ; 111,3 ; 
cf. 1Ch 16,27)
1451
. Mais en deux psaumes ces deux attributs reviennent pour le messie : en 21,6 c’est 
Dieu lui-même qui revêt David de splendeur et d’éclat ; dans notre psaume, c’est au roi-messie idéal 
que sont attribuées ces qualités divines. Déjà l’auteur des livres de Samuel, dans les dernières paroles 
qu’il met sur la bouche de David, emploie des images semblables : « Celui qui règne parmi les 
hommes avec justice, celui qui règne dans la crainte de Dieu, est comme la lumière du matin, un 
matin sans nuage… » (cf. 2S 23,3-4).  
Mais l’audace du psalmiste arrive à son comble, lorsqu’il applique au roi-messie le terme 
même de םיִהלֹ  א en chantant au v. 8 (cf. aussi v. 7) : « Tu aimes la justice et tu déteste la méchanceté, 
c’est pourquoi t’a oint Dieu, ton Dieu, d’une huile1452 d’allégresse1453. » Cet emploi si étonnant du 
                                               
1448
 Le TM dit ם ָּלוֹעְל, “pour toujours”; c’est la promesse que YHWH fait à David, par l’entremise du prophè-
te Nathan: une bénédiciton du Seigneur sur la maison et le trône de son serviteur à jamais (cf. 2S 7,16.29). 
Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p.416. 
1449
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 803. 
1450
 La Bible exalte aussi la beauté de Saül ; mais pour dire la beauté du premier messie, l’auteur emploie 
l’adjectif בוֹט, « beau » (1S 9,22x).  
1451
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 804. 
1452
 L’expression ןוֹש ָּש ן ֶׁמ ֶׁש, « huile d’allégresse », revient aussi en Is 61,3 où elle indique l’huile que l’Oint du 
Seigneur versera sur tous les endeuillés. 
459 
 
mot « Dieu » pour désigner un humain n’est pas une exception dans la Bible. En effet, le terme a déjà 
été employé : a) pour désigner Samuel, lorsque son âme est évoquée, à la demande de Saül, par la 
nécromancienne d’Endor (1S 28,13) ; b) pour nommer l’enfant donné comme signe par Isaïe : il 
s’appellera « Dieu fort » (Is 9,5) ; c) pour parler de David lui-même, comparé au « messager de 
Dieu »,  ךְַאְלַמְכםיִהלֹ  א ָּה , (2S 14,17). À ces textes il faut encore ajouter le passage de Za 12,8 qui 
affirme : « En ce jour-là, YHWH protégera l'habitant de Jérusalem; celui d'entre eux qui chancelle sera 
comme David en ce jour-là, et la maison de David sera comme Dieu, comme l'Ange de YHWH devant 
eux
1454
. » Il n’est donc pas étonnant que les Pères de l’Église attribueront au Christ la beauté du 
protagoniste du Ps 45 et voici, à ce propos, le témoignage d’Augustin : 
«Il est beau comme Dieu, puisque le Verbe est Dieu; il est beau dans le sein de la Vierge où il 
se revêt de la nature humaine sans se dépouiller de la nature divine : il est beau dans sa 
naissance, ce Verbe enfant ; car cet Enfant à la mamelle, et dans les bras de sa mère, donne la 
parole aux cieux, fait chanter sa gloire par les anges. […] Il est donc beau dans le ciel et beau 
sur la terre ; beau dans les entrailles virginales, beau dans les bras maternels ; beau dans ses 
miracles et beau dans la flagellation ; beau quand il nous invite à sa vie, beau quand il méprise 
la mort ; beau quand il donne son âme ; et beau quand il la reprend ; beau sur la croix, beau 
dans le sépulcre, beau dans le ciel
1455
. » 
- Toute glorieuse, la fille du roi 
Le deuxième diptyque du psaume décrit l’épouse du messie, qui est elle-aussi d’ascendance 
royale, puisque elle est appelée ךְ ֶׁל ֶׁמ־תַב, « la fille du roi ». Un cortège royal accompagne la future 
reine
1456
 vers le roi, son époux. Comme il l’a fait pour le roi-messie, le poète parle de la beauté de la 
reine (v. 12). En effet, dans le psaume il est question de ךְֵיְפ ָּי, « ta beauté ». On retrouve la racine הפי 
pour dire la beauté de cette épouse. Un lien textuel avec le Cantique s’impose ici. En effet, dans ce 
livre biblique, on compte la majorité des occurrences de cette racine, qui revient 16 fois. Une seule 
fois, le terme indique le fiancé, alors que les autres occurrences désignent la fiancée, appelée trois 
fois, « la plus belle des femmes », ה ָּפ ָּיַה םיִש ָּנַב, (Ct 1,8 ; 5,9 ; 6,1). 
                                                                                                                                              
1453
 Ce verset du Ps 45 sera repris par l’auteur de la lettre aux Hébreux (1,9) est appliqué au Christ ressuscité, 
resplendissement de la gloire de Dieu (1,3). 
1454
 Pour ce passage, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 811. 
1455
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 692. 
1456
 Le mot לַגֵש, désignant la reine, revient encore en Ne 2,6 où il indique l’épouse du roi Artaxerxés. Le 
mot a probablement une origine mésopotamienne ; il s’agit probablement d’un indice suggérant les origi-
nes  étrangères de cette reine. Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 418. 
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Mais encore un autre mot décrit la beauté de la reine épouse : elle est enveloppée de ה ָּדוּבְכ,1457 





ה ִ֣ ָּדוּבְכ־ל ָּכ  ה ָּמיִִ֑נְפ ךְ ֶׁל ִ֣ ֶׁמ־תַב 
׃הּ ֵּֽ ָּשוּבְל ב ִ֣ ָּה ָּז תוֹ ֶ֖צְבְשִמ ִֵּֽמ 
Toute gloire, la fille du roi à l’intérieur, 
de brocards d’or, son vêtement. 
Henri Meschonnic traduit : « Toute splendeur une fille de roi à l’intérieur plus que des 
brocards d’or de son vêtement », et commente ainsi le terme ה ָּמיִנְפ, « à l’intérieur », qu’il réfère à la 
beauté intérieure de la fille du roi, célébrée dans l’hymne :  
« “à l’intérieur”, penima. Sa beauté est intérieure. Contrairement à Segond : “dans l’intérieur du 
palais” ; au Rabbinat : “dans son intérieur” ; à la Bible de Jérusalem : “est amenée au dedans” ; 
Dhorme : “la fille du roi est à l’intérieur”. Hirsch comprend qu’il s’agit de l’intimité. Mais 
Chouraqui : “Toute sa gloire, fille du roi, est intérieure”1458. » 
Cette interprétation de Meschonnic nous semble intéressante, car la gloire, la beauté, intérieure 
de la reine, fait le pendant aux qualités physiques et morales du roi. Augustin comprend : « Toute la 
gloire de cette fille du roi vient de son cœur », et commente : 
« Non seulement elle a au-dehors un vêtement d’or nuancé de broderies, mais celui qui s’est épris 
de sa beauté connaît sa beauté intérieure. Quelle est donc cette beauté intérieure ? Celle de la 
conscience. […] “ Toute la gloire de cette fille du roi vient de son cœur : elle est parée de franges 
d’or et couverte de broderies.” Sa beauté est intérieure : ces franges d’or désignent la variété des 
langues, la beauté de la doctrine. Mais à quoi bon tout cela sans la beauté intérieure
1459
 ? » 
Toutefois, l’hymne célèbre également la splendeur extérieure de la reine, habillée en tissus 
d’or. Le terme תוֹצְבְשִמ, indiquant les brocards d’or dont la reine est revêtue, revient uniquement dans 
le livre de l’Exode pour indiquer les vêtements du Grand-Prêtre1460. La future reine, habillée de 
vêtements royaux et sacerdotaux, rejoint son époux et siège à son côté. Cette fille du roi devient 
l’épouse du roi-messie ; elle est « toute splendeur », ou selon la traduction des LXX, « toute gloire » : 
« Essa appare “tutta splendida”, ornata da una luce simile a quella che accompagna la kabôd-
gloria divina. Ella è infatti “figlia di re” e sposa di un re ed è ora irradiazione di splendore 
“nell’interno” del palazzo, in mezzo al corteo che ha varcato le soglie del palazzo. 
                                               
1457 
Ce mot fait partie des trois rares formes nominales dérivées de la racine דֵב ָּכ : a) l’hapax תֻדֵבְכ, en Ex 
14,25, indiquant la pesanteur des roues des chars égyptiens, dont nous avons amplement parlé; b) ד ֶֹׁבכ, 
indiquant le « poids » d’un combat (Is 21,15), de la menace du Seigneur  (Is 30,27),  d’un amoncellement 
de corps (Na 3,3), d’une pierre (Pr 27,3) ; c) ה ָּדוּבְכ, « richesse, valeur », qui revient aussi en Jg 18,21, 
indiquant les bagages, et en Ez 23,41 où le mot indique la splendeur d’un lit. DOHMEN Ch., STENMANS 
P., « דֵב ָּכ I/II kābēd,  … », GLAT, vol. IV, 2004, col. 174-185. 
1458
 Cf. H. MESCHONNIC, Gloires, …, note à Ps 45,14, p. 424. 
1459
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 717. 
1460
 Cf. Ex 28,11.13.14.25; 39,6.13.16.18. 
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L’apparizione della regina è quasi una teofania e si verifica proprio durante l’ingresso nuziale 
nel palazzo d’avorio dello sposo (1Re 6,18; 2Re 7,11). Tutta questa magnificenza è provocata 




Le thème de l’épouse préparée par son époux, uni à la thématique de la joie, sera exploité par 
l’auteur de l’Apocalypse, lorsqu’il écrira : « Réjouissons-nous et soyons dans l’allégresse et donnons-
lui gloire, car les noces de l’agneau sont venues et son épouse s’est préparée ; il lui a été donné de se 
revêtir d’un fin lin, éclatant et pur… » (Ap 19,7-8)1462. Ravasi cite un joyeux hymne de la liturgie 
juive yéménite qui, s’inspirant du Ps 45, chante les noces de Dieu avec la communauté d’Israël son 
épouse : 
« Gioirò col mio Prediletto, perché mi ha scelta tra tutti i popoli,  
mi ha salvata dalla crudeltà dei miei oppressori,  
mi ha parlato faccia a faccia,  
mi ha rivestita di splendore e di gloria,  
mi ha distinta tra tutte le nazioni,  
s’è ricordato dell’amore della mia giovinezza,  
mi ha rivestita di grazia e d’amore,  
m’ha purificata da ogni impurità,  
mi ha teso la sua destra,  
mi ha coronata di gloria,  
ha cinto il mio collo di una collana graziosa,  
mi ha ornata di uno splendido ornamento,  
mi ha dato una grande gioia,  
mi ha posta al di sopra di tutti i popoli,  
mi ha ornata della bellezza della giustizia,  
mi ha coronata degli splendori dell’aurora,  
mi ha santificata di santità eterna,  
all’Horeb si è alleato con me,  
mi ha dato una torah perfetta in eredità
1463
. » 
Le psaume décrit ensuite le cortège des vierges accompagnant la reine vers le palais de son 
époux, dans la joie et l’allégresse. Vesco voit dans les compagnes de la reine une métaphore 
indiquant les nations païennes, venues pour « participer à la joie des noces messianiques » ; elles 
apportent leurs dons à la ville de Sion. Ainsi l’hymne rejoint l’universalisme de plusieurs psaumes et 
de divers textes postexiliques
1464
. Ce psaume « célèbre la joie chantée par Is 65,18 où le nouveau nom 
                                               
1461
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 816. LXX et Vg ont lu kol-kebôdah, «toute sa gloire» («omnis 
gloria eius »). 
1462 
Sur ce point, cf. Ibid., p. 816. 
1463
 Cf. Ibid., nota 4, p. 797. 
1464
 Cf. Ps 22,28 ; 47,10 ; 68,30-33 ; 72,10-11 ; 86,9 ; 87 ; 96,7 ; 97,6-7 ; 98,2-3 ; 99,1-2 ; 102,16.23 ; 138,4-5 ; 
Is 18,7 ; 19,21-25 ; 60,3-16 ; 62,2 ; 66,18-21 ; Jr 3,17 ; 12,15 ; Za 14,16-19 ; So 3,9-10 ; Mi 4,1-11. 
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de Jérusalem est “joie” et celui de son peuple “allégresse”, deux termes que de nombreux psaumes 
associent (Ps 14,7 ; 21,2 ; 26,11 ; 31,8 ; 32,11 ; 43,4 ; 48,12 ; 51,10 ; 96,11 ; 98,1.8 ; 118,24)
1465
.» 
Ce chant d’amour s’achève, d’une part, sur l’annonce d’une dynastie de fils, qui seront des 
princes sur toute la terre, et, d’autre part, sur la mémoire et la célébration du Nom divin, éternellement 
et pour toujours. Le thème des épousailles entre le roi et la reine sont aussi le symbole des noces du 
Seigneur avec le peuple d’Israël, figuré par la ville de Jérusalem : « Comme un jeune homme épouse 
une vierge, tes fils t'épouseront
1466
. Et comme la joie de l'époux au sujet de l'épouse, ainsi ton Dieu se 
réjouira à ton sujet » (Is 62,5). 
La finale du Ps 45 nous conduit donc à la ville de Jérusalem, la cité sainte, dont le Ps 87 chan-
tera la gloire.  
Ps 87: des choses glorieuses, il est dit sur toi, ville de Dieu! 
Le Ps 87
1467
 est un chant des fils de Coré, faisant partie des cantiques dédiés à la ville de Sion. 
Il s’agit d’une louange1468 adressée à la ville de Jérusalem1469, appelée ici par le nom d’une de ses 
collines, Sion. Le v. 1, en effet, parle de la fondation de la ville sur des montagnes de sainteté. YHWH 
aime les portes de Sion. Cette prédilection du Seigneur pour la cité a déjà été affirmée par le 
psalmiste dans un autre psaume : « Il choisit la montagne de Sion, qu’Il aime » (Ps 78,68).  Le Ps 
46,3 a psalmodié la beauté de cette colline : « Belle est la colline, joie de toute la terre, la montagne 
de Sion » ; elle est aussi définie « perfection de beauté», car en elle « Dieu resplendit » (Ps 50,2). La 





תוֹד ָּבְכ ֱִ֭נ ׃ה ָּל ֵּֽ ֶׁס םי ִִ֣הלֹ  א ָּה רי ִֶ֖ע ךְ ִ֑ ָּב ר ִ֣ ָּבֻדְמ Des choses glorieuses il est dit sur toi, ville de Dieu 
Ce participe niphal au féminin pluriel, תוֹד ָּבְכִנ, « choses glorieuses », est un hapax biblique. 
Vesco et Meschonnic traduisent respectivement : « en termes glorieux, il est parlé en toi, ville de 
Dieu » ; « des choses d’honneur il est dit sur toi, Ville de Dieu ». Le psaume présente donc un éloge 
de gloire au sujet de Sion, définie comme « cité de Dieu ».  
                                               
1465
 Pour tout le paragraphe, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 420. 
1466
 La BJ traduit : ton bâtisseur t'épousera. 
1467
 Sur ce cantique, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, p. 786-792 ; «Jérusalem, métropole des peu-
ples, Psaume 87», in Psaumes…, p. 129-139 ; A. MAILLOT, A. LELIÈVRE, Les Psaumes, traduction nouvelle et 
commentaire, vol. 2, Genève, Labor et Fides, 1966, p. 217-222 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 789-
802. 
1468
 Sur le genre littéraire du psaume, cf. Ibid., p. 792-793. 
1469
 Sur Jérusalem, cf. Ph. HADDAD, Paroles de Rabbins, Seuil, Paris, 2010, p.225-232 ; Fr. MANNS, « Jérusa-
lem, centre de toute la terre », in L’Israël de Dieu. Essais sur le christianisme primitif, Jérusalem, Franciscan 
Printing Press, 1996, p. 51-73. 
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Plusieurs psaumes parlent de Jérusalem en tant que « ville de Dieu » ou « de notre Dieu » 
(46,5 ; 48,2.9) ; ou encore « ville de YHWH »  (48,9 ; 101,8). Et la montagne de Sion est définie 
comme « la cité du grand roi » (48,3). Cette thématique est également chère aux prophètes. Le 
prophète Joël proclame : « Et vous connaîtrez que je suis YHWH votre Dieu siégeant à Sion, la 
montagne de ma sainteté ; et voici Jérusalem sera sainte » (Jl 4,17). Et le prophète Sophonie exprime, 
différemment, cette même idée : « Crie de joie, fille de Sion … et réjouis-toi de tout ton cœur, fille de 
Jérusalem… car le roi d’Israël, YHWH, est au milieu de toi… YHWH ton Dieu est au milieu de toi 
comme un héros sauveur, Il exultera de joie pour toi… » (cf. So 3,14.18).  
Le Ps 87 affirme que YHWH aime les portes de Sion et cette ville, par la présence du Seigneur 
au Temple, participe de sa gloire, voilà pourquoi elle devient la « cité de Dieu », le centre du monde, 
la ville par excellence, supérieure à toutes les autres
1470
. Le psalmiste chante les תוֹד ָּבְכִנ de Sion, les 
« choses glorieuses » que l’on proclame à son sujet. Il s’agit d’une réalité extrêmement glorieuse pour 
cette ville appelée « cité de Dieu », םיִהלֹ  א־ריִע, (Ps 46,5 ; 48,9)1471. Ce participe vient de la même 
racine du mot דוֹב ָּכ, « gloire », ce terme qui exprime la manifestation du Seigneur et de son mystère. 
Et c’est au temple de Jérusalem que la gloire divine réside. Le prophète Isaïe chante ainsi1472: 
Lève-toi, resplendis, car ta lumière vient et la gloire du Seigneur sur toi s’est levée. 
Car voici, les ténèbres couvrent la terre et un nuage sombre les peuples 
mais sur toi YHWH se lève, et sa gloire sur toi apparaît. (Is 60,1-2)  
Les choses glorieuses que sont dites au sujet de cette ville, sanctifiée par la présence de son 
Seigneur, sont exprimées par le poète au v. 5 : « Et de Sion il est dit : un homme et un homme a été 
enfanté en elle, et lui, le Très Haut, l’a affermie. » La LXX a traduit une version qui donne à la ville  
l’appellation de « mère »: μήτηρ Σιων ; Vesco rend ainsi le verset grec : « Sion ma mère, on dit. Et 
c’est en elle que l’homme est né1473. » L’expression שיִאְו שיִא, littéralement « un homme et un 
homme », signifie « tout homme », ou « chacun », ou encore « l’un et l’autre ». Le verbe דַל ָּי, 
« enfanter », est répété trois fois en trois versets qui se suivent, pour insister sur la naissance de tout 
homme en Sion. La répétition du verbe « assure l’unité du texte par une concaténation. Il en souligne 
le thème essentiel. YHWH qui a fondé et qui aime Sion compte et inscrit les peuples qui en sont les 
citoyens
1474
. » Voici un tableau de ces trois versets : 
                                               
1470
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 794. 
1471 
L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 2, …, p. 207. 
1472
 Pour ce paragraphe, cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 800. 
1473
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, note 6, p. 787. 
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 י ִּ֥ ָּעְד ַֹ֫ י ֵּֽ ְָּ֣ל ל ֶָׁ֗ב ָּבוּ בַה ִַּ֥ר ׀רי ִֹ֤כְזַא 
 שוּ ִ֑כ־םִע רוֹ ִ֣צְו ת ֶׁשִ֣ ֶׁלְפ הֵֹ֤נִהם ֵּֽ ָּש־דַלֻי הָ֗ ֶַׁ֜ז׃ 
Je rappelle Rahav et Babylone parmi ceux qui me 
connaissent, voici la Philistie et Tyr avec la Nubie, 





 ר ַָ֗מ ָּאֵי ׀ןוֹ ֹ֙יִצֲל ֵּֽוּהּ ִ֑ ָּב־דַלֻי שיִא ְֱ֭ו שי ִִ֣א ׃ןוֹ ֵּֽיְל ֶׁע ָּהִ֣ ֶׁנְנוֹכְי אוּ ֶ֖הְו 
Et de Sion il est dit : « un homme et un homme a été 





 םי ִִ֑מַע בוֹ ִ֣תְכִב רֹפְסֱִ֭י ה ָ֗ ָּוה ְֵּֽים ִ֣ ָּש־דַלֻי הֶ֖ ֶׁז ׃ה ָּל ֵּֽ ֶׁס 
YHWH compte en écrivant les peuples, 
celui-ci a été enfanté là. 
Sion est donc présentée comme mère des peuples. Pour le prophète Isaïe, tous ses fils seront 
des disciples du Seigneur et grande sera leur paix (cf. Is 54,13) ; à la fin du livre, le prophète invite à 
ses réjouir avec Jérusalem, à tréssaillir de joie avec elle et à se rassasier, comme des nourrissons, à sa 
mammelle glorieuse, זיִזִמ הּ ָּדוֹבְכ  (cf. 66,10-11). Jérusalem est également présentée comme le centre 
ou le nombril du monde (cf. Ez 38,12) par rapport aux autres nations, qui symbolisent, dans le 
cantique, les quatre points cardinaux de la terre : Rahab, représentant l’Égypte, à l’ouest ; Babel à 
l’est ; Tyr, c’est-à-dire le Liban, au Nord ; Cush, l’Éthiopie, au sud. L’idée de Jérusalem comme 
centre du monde n’est pas étrangère aux prophètes : « En ce temps-là on appellera Jérusalem “trône 






Le psaume précédent avait annoncé que toutes les nations glorifieront le Nom de YHWH (Ps 
86,9) et le Ps 87 déclare que les habitants de toutes les nations sont nés en Sion. Et c’est YHWH lui-
même qui effectue le dénombrement, c’est Lui qui inscrit les peuples dans un registre, et qui 
proclame : « celui-ci a été enfanté là » (vv. 4 et 6). Cette expression, comme le souligne Ravasi, 
paraît reprendre la citation d’une formule juridique déclarant qu’un individu est né dans une ville 
déterminée et qu’il peut, donc, jouir pleinement des droits municipaux1476. L’adverbe ם ָּש, « là », 
indiquant le lieu où tout homme naît, c'est-à-dire la ville de Jérusalem, nous rappelle le nom que le 
prophète Ézéchiel donne à la cité à la conclusion de son livre : ה ָּמ ָּש ה ָּוהְי םוֹיִמ ריִע ָּה־םֵשְו, « et le nom de 
la ville, à partir de ce-jour là, sera YHWH est là » (Ez 48,35). Et, dans le même sens, paraît très 
significatif ce passage de Zacharie affirmant que YHWH lui-même habitera dans sa gloire au milieu 
de cette ville aimée et choisie : 
                                               
1475
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 2, p. 797. 
1476







 ֹ֙הּ ָּל־ה ֶׁיְה ֵּֽ ֶׁא יִֹ֤נֲאַו 
 ה ָ֔ ָּוהְי־םֻאְנ 
 בי ִִ֑ב ָּס ש ֵֶ֖א תַמוֹ ִּ֥ח 
׃הּ ֵּֽ ָּכוֹתְב הִּ֥ ֶׁיְה ֵּֽ ֶׁא דוֹ ֶ֖ב ָּכְלוּ 
Et moi je serai pour elle 
 – oracle du Seigneur –  
un rempart de feu tout autour  
et en gloire, je serai au milieu d’elle. 
On comprend alors que, si YHWH, le Dieu créateur de tout homme, habite en Sion, chacune de 
ses créatures est née « là », dans la ville de Dieu. Sion est le lieu de naissance de tout homme
1477
. En 
effet, comme le souligne Vesco, « le psaume décrit que Sion deviendra dans l’avenir, le centre 
universel du culte de YHWH où tous les peuples viendront se retrouver. […] La LXX élargira encore 
la portée universelle du poème en affirmant au v. 4 que “les étrangers”, et “des princes” au v. 6, sont 
nés en elle
1478
.» Plusieurs passages bibliques parlent d’étrangers qui se joignent au peuple d’Israël ou 
qui s’attachent à YHWH (cf. par ex. Is 14,1 ; 56,3.6). Le prophète Zacharie proclame : « En ce jour-là, 
des nations nombreuses s’attacheront à YHWH et deviendront mon peuple et j’habiterai au milieu de 
toi… » (Za 2,15) ; mais le Ps 87, en donnant l’appellatif de « fils » à tous les peuples, pousse plus 
loin l’idée d’universalité exprimée par ces textes prophétiques1479. 
Dans la finale du v. 5, le psalmiste chante que YHWH a ainsi affermi la ville. Le verbe employé 
ici par le psalmiste nous renvoie à la prophétie de Nathan en 2S 7, où, employant 5 occurrences de ce 
verbe, l’auteur des livres de Samuel transmet la promesse de YHWH d’affermir la royauté davidique à 
jamais (cf. vv. 12, 13, 16, 24, 26). Le verset conclusif du psaume semble mettre en scène tous ces 
enfants de Sion qui chantent en dansant : « toutes mes sources sont en toi ! » Le mot ן ָּיְעַמ, « source », 
est employé par Pr 8,24 où Sagesse dit d’avoir été enfantée avant les sources des eaux glorieuses. Ce 
proverbe a fait l’objet de notre recherche au tout début de notre enquête1480. Maintenant ces sources 
« glorieuses » sont à Jérusalem, mère des peuples, ainsi décrite par le Ps 46,5-6 : 
Un fleuve avec ses canaux réjouit la ville de Dieu 
Le Très-Haut a sanctifié ses demeures 
Dieu est au milieu d’elle, elle n’est pas ébranlée, 
Dieu la secourt dès l’aube du matin. 
Augustin, en commentant ce psaume, parle da la Jérusalem céleste, de la cité sainte, dont le roi 
est le Christ : 
                                               
1477
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, p. 790-391. 
1478
 Ibid., p. 789. 
1479
 Cf. L. ALONSO SCHÖKEL, C. CARNITI, I Salmi, t. 2, …, p. 208. 
1480
 Cf. « Honneur et gloire dans le livre des Proverbes », p.138-148. 
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« Cité sainte, cette Jérusalem céleste est une, et elle n’a qu’un roi, et son roi c’est le Christ ; 
car lui parle ainsi : “Un homme appellera Sion sa mère” ; il l’appellera “sa mère”, parce qu’il 
est “homme”. “Car un homme appellera Sion sa mère, et cet homme a été formé en elle, et cet 
homme est le Très Haut qui l’a fondée”. Le roi de Sion, qui l’a fondée, le Très Haut s’est fait 
homme en elle, et le plus humble de tous les hommes
1481
. » 
7. Le Roi de la gloire et son règne glorieux 
Le Psautier, que nous avons défini avec Meschonnic comme le livres des Gloires, célèbre 
YHWH en tant que « Dieu de gloire » (Ps 29,3). Et également pour le vocabulaire de la gloire on peut 
signaler un mouvement allant de la supplication du psalmiste et d’Israël à la louange glorieuse 
étendue à toute la terre et à tous les peuples
1482
. Le Seigneur, le « Dieu de gloire », est appelé « le roi 
de la gloire » (Ps 24,7-10) et son règne est un règne de splendeur et de gloire (Ps 145,11-12). Divers 
psaumes proclament la royauté de YHWH. Le Seigneur est roi à tout jamais (Ps 10,16 ; 29,10). Revêtu 
de majesté, Il règne ; voilà pourquoi, la terre exulte de joie et le monde est affermi (Ps 93,1 ; 96,10 ; 
97,1 ; 99,1). La terre entière est invitée, par le psalmiste, à annoncer la gloire de YHWH parmi les 
nations (Ps 96,3), gloire qui sera vue par tous les peuples (Ps 97,6). Jean-Marie Auwers commente 
ainsi cette royauté divine chantée par le psalmiste : 
« Moïse n’a connu d’autre roi pour son peuple que YHWH. C’est précisément la royauté 
divine que célèbrent les Ps 93.95-100, tout en annonçant la pleine manifestation. En tant que 
réponse à la question sur l’avenir des promesses faites à David, les psaumes du Règne de 
YHWH constituent le cœur théologique du Psautier, auquel ils donnent une ouverture 
eschatologique : le jour vient où tous les peuples verront la gloire du Règne de YHWH (Ps 
97,6), gloire que les souverains de la maison de David ont échoué à faire connaître, alors 
qu’ils en avaient la mission (Ps 2,10.12)1483. » 
Cette affirmation d’Auwers est, sans doute, bien fondée. Cependant, à notre avis, la gloire du 
règne de YHWH reste intimement liée à la gloire de son Oint, même si la personne du roi-messie sem-
ble s’effacer vers la finale du recueil. Si le Seigneur écoute la prière de son Oint, s’il promet de le 
sauver et de le glorifier, c’est parce qu’Il désire que la gloire divine soit proclamée parmi les nations 
et sur toute la terre. Encore plus, Il désire que les fidèles participent de cette même gloire. C’est donc 
cette hypothèse que nous aimerions démontrer dans les pages qui suivent.  
Dans cette dernière partie de notre enquête sur le livre des Psaumes, nous examinerons quatre 
psaumes : a) le Ps 24 qui chante pour YHWH des armées, le nommant le Roi de la gloire ; b) le Ps 138 
                                               
1481
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 1086 ; cf. aussi t. 2, p. 100-101. 
1482
 C’est Claus Westermann qui a signalé ce « mouvement général du Psautier », allant « de la supplication 
à la louange » ; et Auwers constate : « à mesure que le Psautier progresse, l’hymne prend le pas sur la sup-
plication. » Cf. J.-M. AUWERS, La composition littéraire du Psautier, …, p. 18 et 110. 
1483
 Cf. J.-M. AUWERS, La composition littéraire du Psautier, …, p. 116. 
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qui proclame la grandeur de la gloire de YHWH ; c) le Ps 145 qui parle de la gloire et de la splendeur 
de son règne ; d) le Ps 149, l’avant-dernier psaume du recueil, qui présente les fidèles exultant dans la 
gloire du Seigneur. 
Ps 24 : YHWH des armées, le Roi de la gloire  
Dans l’hymne de louange, qui suit la longue lamentation du Ps 22, le psalmiste invite la 





 וּהוּ ָ֗לְל ֵַּֽה ׀ה ָֹּ֙והְי י ֵֹ֤אְרִי 
 ב ִֹ֣קֲעַי עַרִָּ֣֣ ֶׁז־ל ָּכוּהוּ ִ֑דְבַכ  
׃ל ֵֵּֽא ָּרְשִי עַרָּ֣ ִּ֥ ֶׁז־ל ָּכ וּנ ֶָׁ֗מ ִַ֜מ וּרוּ ִּ֥גְו 
Les craignants-YHWH, louez-le 
toute la descendance de Jacob, glorifiez-le 
redoutez-le, toute la descendance d’Israël 
Le Ps 24
1484
 semble répondre à l’exhortation du Ps 22 invitant à glorifier le Seigneur. Dans cet 
hymne, en effet, YHWH est acclamé plusieurs fois comme ךְ ֶׁל ֶׁמ דוֹב ָּכַה , « le Roi de la gloire », la racine 
דבכ et le nom du patriarche Jacob constituant les deux liens textuels entre les deux cantiques. Le 
cantique débute par une double question et propose de nouveau, sous une autre formulation, 
l’interrogation posée au Ps 15,1 : « qui montera à la montagne du Très-Haut ? et qui se tiendra dans 
son lieu saint ? » (Ps 24,3). Le verset suivant décrit le portrait de celui qui sera apte à monter au 
sanctuaire et à se tenir devant YHWH : c’est un homme innocent et aux mains pures. La bénédiction et 
la justice du Seigneur sont sur lui. Voilà les caractéristiques de ceux qui cherchent le visage du Dieu 
de Jacob (v. 6). Le psalmiste invite ensuite les portes antiques à lever leurs frontons pour que le Roi 
de la gloire puisse entrer dans son Temple. Il s’agit d’une nouvelle unité poétique1485, acclamant 




 ם ִ֑ ָּלוֹע י ִֵ֣חְתִפ וּאְש ָּנִה ְֱֵּֽ֭ו ם ֶָׁ֗כיֵשא ֵּֽ ָּר ׀םי ִֹ֙ר ָּעְש וּ ֹ֤אְש 
 אוֹ ָ֗ב ָּי ְַ֜ודוֹ ֵּֽב ָּכַה ךְ ֶׁל ִ֣ ֶׁמ׃ 
Elevez, portes, vos têtes et élevez-vous, entrées de toujours,  
et viendra le roi de la gloire  
 ֘ה ֶׁז י ִִּ֥מדוֹ ִּ֥ב ַָּ֫כַה ךְ ֶׁל ֹ֤ ֶׁמ  
׃ה ֵּֽ ָּמ ָּחְלִמ רוֹ ִּ֥בִג ה ָ֗ ָּוה ְַ֜י רוֹ ִ֑בִגְו זוּ ִ֣זִע ה ָּוהְֱ֭י 
Qui est ce roi de la gloire?  
YHWH fort et vaillant, YHWH vaillant au combat. 
 
 ם ִ֑ ָּלוֹע י ִֵ֣חְתִפ וּאְשֱ֭וּ ם ֶָׁ֗כיֵשא ֵּֽ ָּר ׀םי ִֹ֙ר ָּעְש וּ ֹ֤אְש 
 ֹאב ָּי ְַ֜ודוֹ ֵּֽב ָּכַה ךְ ֶׁל ִ֣ ֶׁמ׃ 
Elevez, portes, vos têtes et élevez-vous, entrées de toujours,  
et que vienne le roi de la gloire. 
                                               
1484
 Sur ce psaume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t.1, p. 248-256 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 
447-464. 
1485
 Cette seconde partie du cantique « pourrait être le plus antique fragment du Psautier : un chant compo-
sé pour l’entrée de l’Arche à Jérusalem au temps de David (2 SAM. 6). Yahweh y est appelé Le Roi de Gloi-
re. La kâbôd est ici en relation avec l’Arche – trône de Yahweh – et la Royauté de Yahweh. » J. 
DUPLACY, « L’espérance de la gloire de Dieu … », …, p. 46. 
468 
 
  ֘ה ֶׁז אוּ ִ֣ה י ִֹ֤מדוֹ ִּ֥ב ַָּ֫כַה ךְ ֶׁל ֹ֤ ֶׁמ  
תוֹ ִ֑א ָּבְצ ה ִּ֥ ָּוהְי  אוּ ֹ֤הדוֹ ִ֣ב ָּכַה ךְ ֶׁל ֶ֖ ֶׁמ ׃ה ָּל ֵּֽ ֶׁס 
Qui est, lui, ce roi de la gloire ? 
 YHWH des armées, lui, le roi de la gloire. 
À propos de cet hymne, qui clôt le psaume insistant sur l’identité de ce roi de la gloire, 
expression répétée cinq fois, Ravasi parle d’une métaphore pour décrire l’épiphanie, la venue, du 
Seigneur : les portes et les entrées antiques, personnifiées, sont des symboles poétiques pour décrire 
la théophanie liturgique solennelle. Dieu se révèle dans la splendeur du culte mais surtout dans 
l’adhésion du fidèle à la foi en YHWH. À la double question du v. 3, qui s’interroge sur l’identité de 
celui qui, puisque innocent, pourra monter au sanctuaire de Dieu, correspond la double question des 
vv. 8 et 10 : « qui est ce roi de gloire ? » Ravasi commente ainsi : 
« Il personaggio che sta per apparire in quelle “porte” è chiamato letteralmente “re della glo-
ria”, con l’articolo davanti a “gloria” perché si tratta di un superlativo semitico, il “Re supre-
mo” o, se si vuole, in forma attenuata “la maestà del Re”. La gloria è lo splendore della mae-
stà divina : Dio è citato implicitamente attraverso questa prima definizione; solo alla fine egli 
apparirà nello sfolgorare del suo titolo specifico (Jahweh Ṣeba‘ôt). Ora è definito come “re 
della gloria” (1 Sam 4,21-22; Is 6,3; Ger 14,21; 17,12), titolo che si può anche ridurre a “la 
maestà del re”, ma che vuole in realtà riferirsi alla kabôd divina, cioè alla luce abbagliante che 






Au v. 10 où la question, qui est le roi de gloire ?, est reformulée, le psalmiste donne la répon-
se : le seul roi de la gloire est תוֹא ָּבְצ ה ָּוהְי, siégeant dans son temple saint (cf. Is 6). Le poète insiste en 
ajoutant, deux fois, le pronom personnel אוּה : c’est bien « lui », le « Seigneur des armées », ce roi 
glorieux!  
L’expression hébraïque תוֹא ָּבְצ ה ָּוהְי, « YHWH des armées », apparaît pour la première fois dans 
les livres de Samuel. C’est Anne, la première femme de la Bible qui invoque ce Nom lorsque, au 
sanctuaire de Silo, elle épanche son âme devant le Seigneur, lui demandant de regarder l’humiliation 
de sa servante (1S 1,3.11). Dans les livres de Samuel, le titre « YHWH des armées » est lié à l’arche de 
l’alliance, devant laquelle on invoque le nom du Seigneur des armées, puisqu’Il siège entre les deux 
chérubins de l’arche (1S 4,4 ; 2S 6,2). La notion de gloire, dans ces livres, est également liée à l’arche. 
L’arche d’alliance sert de palladium dans la guerre contre les Philistins mais, après la défaite d’Israël, 
elle est prise par les ennemis philistins et portée dans le temple de Dagon. À la nouvelle de la prise de 
l’arche, le prêtre Eli, avancé en âge et « pesant » (דֵב ָּכ), tombe à la renverse et meurt ; sa bru, à la 
triste nouvelle, meurt elle aussi en mettant au monde un enfant, à qui, avant de mourir, elle donne le 
nom de דוֹב ָּכ־יִא, « il n’y a plus de gloire » ; avec la prise de l’arche, la gloire est, en effet, bannie 
                                               
1486
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 1, p. 462. 
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d’Israël (1S 4,21) et c’est un nouveau-né, par le nom qui lui est donné, qui pose une question 
fondamentale : « où est la gloire
1487
 ? »  
Des années plus tard, David fait monter l’arche de l’alliance à Jérusalem (2S 6); et YHWH des 
armées lui promet d’affermir sa descendance ; un fils de David bâtira pour Lui une maison. À 
Jérusalem, comme le témoigneront ensuite les prophètes, YHWH sera invoqué comme « Seigneur des 
Armées », sa gloire résidera au Temple et les séraphins de l’éclatante vision isaïenne chanteront sa 
sainteté (cf, Is 6,3) : 
 תוֹ ִ֑א ָּבְצ הִ֣ ָּוהְי שוֹ ֶ֖ד ָּק שוֹ ֵׁ֛ד ָּק ׀שוֹ ָ֧דק 
׃וֹ ֵּֽדוֹבְכ ץ ֶׁר ֶ֖ ָּא ָּה־ל ָּכ א ִֹּ֥ לְמ 
Saint, saint, saint, le Seigneur des armées,  
toute la terre est pleine de sa gloire 
Le Ps 24 exprime donc la prière et l’hosannah d’Israël qui, dans la sainte demeure, chante le 
Roi de la gloire. Nous avons déjà signalé que, dans le Psautier, d’autres psaumes exaltent YHWH 
comme roi : le Seigneur est proclamé roi pour toujours et à jamais (Ps 10,16 ; 29,10 ; 99,1). Il est un 
roi revêtu de majesté (93,1), jugeant les peuples avec droiture (96,10). Le Seigneur est roi, voilà 
pourquoi la terre exulte, les cieux annoncent sa justice et tous les peuples verront sa gloire (97,1.6). 
L’auteur du Ps 115 invite le Seigneur lui-même à rendre gloire à son Nom (v. 1) : YHWH est le seul 
Dieu dans les cieux (v. 3), c’est Lui qui a fait le ciel et la terre (v. 15), en comparaison avec les vaines 
idoles fabriquées par les mains de l’homme (vv. 4-8). Le Deuxième Isaïe proclame la royauté absolue 
de YHWH des armées, Dieu d’Israël. Il s’agit, dans ces deux passages, de l’affirmation de la foi 
monothéiste d’Israël. Le Seigneur est roi, car Il est l’unique Dieu, selon ce passage d’Is 44,6 : 
 וֹ ֶ֖לֲאֹגְו ל ֵֵׁ֛א ָּרְשִי־ךְ ֶׁל ֵּֽ ֶׁמ הָ֧ ָּוהְי ר ַֹ֙מ ָּא־ה ֵֹּֽכ 
 תוֹ ִ֑א ָּבְצ הִ֣ ָּוהְי 
 ןוֹ ָ֔רֲחַא יִִ֣נֲאַו ֹ֙ןוֹשאִר יִֹ֤נֲא 
׃םי ִֵּֽהלֹ  א ןי ִֵּ֥א י ֶַ֖ד ָּעְלַבִמוּ 
Ainsi parle YHWH, roi d’Israël et son rédempteur, 
YHWH des armées : 
Moi le premier et moi le dernier,  
en dehors de moi pas de dieu.  
Le Ps 96 proclame de façon solennelle que YHWH règne, ךְ ָּל ָּמ ה ָּוהְי (v. 10). Le psalmiste invite 
la terre entière à chanter au Seigneur un chant nouveau (v. 1), à bénir son Nom et à proclamer son 
salut (v. 2), à annoncer sa gloire, וֹדוֹבְכ, parmi les nations (v. 3). L’expression ש ָּד ָּח ריִש, « chant 
nouveau », du v.1, est typique des psaumes : c’est un chant nouveau que le psalmiste-David adresse 
au Seigneur, car Il s’est penché vers lui, l’a retiré de la fosse, l’a sauvé (Ps 40,1-4 ; 144-9-10). Tous 
sont invités à entonner ce chant nouveau, pour les prodiges et le salut que YHWH a opérés (Ps 33,3 ; 
98,1 ; 149,1). En Ps 96,7-8, les familles des peuples sont invitées à offrir au Seigneur gloire et force, à 
                                               
1487
 Dans le troisième évangile, on voit réapparaître les deux thèmes. Dans le récit lucanien, à la naissance de 
l’Enfant, les anges chantent un hymne de gloire à Dieu, qui monte au plus haut des cieux et annoncent la 
paix aux hommes de la terre. La question de la gloire, amorcée en 1S par un nouveau-né, rebondit et 
trouve son accomplissement dans la naissance de ce Fils, par qui la gloire des hommes va être restaurée. 
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Lui offrir la gloire de son Nom (v. 8). Le Ps 97 va répéter cette bonne nouvelle : YHWH est roi (v. 1), 
que la terre exulte et que les cieux proclament la justice de Celui qui est le roi de toute la terre (vv. 5-
6). Tous les peuples verront sa gloire (v. 6).  
Pour Augustin ce roi de la gloire est le Christ ressuscité, le « Seigneur des Vertus » : 
« Touchez ses plaies, vous les trouverez fermées, et l’infirmité humaine rendue à 
l’immortalité. Elle est achevée, cette glorification du Seigneur qui devait éclater sur la terre, 
où elle a combattu contre la mort
1488
. » 
Ps 138,5 : grande est la gloire de YHWH 
Le Ps 104
1489
 chante la grandeur de YHWH dans ses œuvres de création. L’hymne, qui est un 
chant au Dieu Créateur, débute au v. 1 par cette déclaration solennelle de la part du psalmiste :  
ד ִֹ֑אְמ ָּתְל ִַ֣ד ָּג יַהלֹ ֱ֭ א הִ֣ ָּוהְי 
 ׃ ָּתְש ֵּֽ ָּב ָּל ר ִ֣ ָּד ָּהְו דוֹ ֱ֭ה 
YHWH mon Dieu, tu es si grand,  
vêtu de splendeur et d’éclat. (Ps 104,1) 
Par l’emploi de la paire de mots ר ָּד ָּהְו דוֹה, « majesté et splendeur », deux termes souvent 
associés dans le Psautier (Ps 21,6 ; 45,4 ; 96,6 ; 111,3 ; 145,5 ; Jb 40,10), le psalmiste veut 
caractériser la grandeur royale du Seigneur, drapé dans son manteau de lumière (v. 2), car Dieu, dira 
Paul, habite une lumière inaccessible aux humains (1Tm 6,16). Si d’une part le manteau de lumière 
rend Dieu invisible aux yeux des hommes, d’autre part, la luminosité de ce manteau est le signe de sa 
divine présence
1490
. Dans la finale du cantique, après avoir décrit, dans le corpus du psaume, les 
grandes œuvres de la création, le psalmiste termine son hymne par la proclamation joyeuse de 
l’éternité de la gloire divine : ם ָּלוֹעְל ה ָּוהְי דוֹ ִ֣בְכ יִהְי « que la gloire de YHWH soit pour toujours », (v. 
31) : 
 « En guise de conclusion le psalmiste souhaite que la gloire de Dieu, qui équivaut ici à la 
manifestation de sa présence bénéfique et vivifiante comme créateur et providence, demeure 
pour toujours (Ps 104,31-35). YHWH ne peut que se réjouir dans ses œuvres (Gn 1,31). […] 
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 Augustin suit la Vg : « Quis est iste rex gloriae ? Dominus virtutum ipse est rex gloriae » (Ps 23,10). Cf. 
Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 206-207. 
1489
 Sur ce psaume, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 953-969 ; « Au Dieu de la vie, Psaume 104 », 
in Psaumes…, p. 157-163 ; P. BEAUCHAMP, Psaumes nuit et jour, …, p. 170-177 ; G. RAVASI, Il libro dei 
salmi, t. 3, p. 79-129. 
1490
 Cf. G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 109-110. 
1491
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 963. Dans la note 2, l’auteur signale : « Ps 104,31 est le seul 
texte biblique où Dieu est le sujet du verbe “se réjouir”. En Is 9,16, yismaḥ, “il se réjouira”, doit être corri-
gé en yishmaḥ, “il ne sera pas clément”, d’après l’arabe samuḥa. On peut aussi lire le verbe ḥml, “avoir pi-
tié”. Quand Dieu rit dans les psaumes, il rit de l’audace de ses ennemis (Ps 2,4 ; 37,13 ; 59,9) en se mo-
quant d’eux. » 
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À la grandeur de YHWH (v. 1) correspond sa gloire qui dure à jamais et toute chose créée reçoit 
la vie de cette gloire et par cette gloire. Si le Ps 104 a proclamé la grandeur du Seigneur et sa gloire 
éternelle, le Ps 138 va annoncer la grandeur de la gloire de YHWH. Ce psaume, attribué à David, 
s’ouvre par la tôdah du psalmiste-David. Il s’agit d’un hymne de remerciement au Seigneur, qui a 
répondu à l’appel de son Oint, en rendant forte son âme (v. 3). Le psalmiste se prosterne dans le 
temple saint et célèbre le nom de son Dieu, car sa parole, c’est-à-dire sa promesse de salut, a même 
surpassé son Nom (v. 2). C’est pour cela que tous les rois de la terre sont invités à se joindre à la 




׃ךָי ִֵּֽפ־יֵרְמִא וּ ָ֗עְמ ַָּ֜ש י ִִּ֥כ ץ ֶׁר ִ֑ ָּא־יֵכְלַמ־ל ָּכ ה ָּוהְֱ֭י ךָוּ ִ֣דוֹי 
Qu’ils te rendent grâce, YHWH, tous les rois de la 
terre, car ils ont entendu les paroles de ta bouche. 
  
 הִ֑ ָּוהְי י ִֵ֣כְרַדְב וּריִש ָּי ְֱ֭וה ֵּֽ ָּוהְי דוֹ ִ֣בְכ לוֹ ָ֗ד ַָּ֜ג י ִִּ֥כ׃ Et qu’ils chantent sur les routes de YHWH: 
« Grande est la gloire de YHWH. » 
Au centre du psaume, se situe donc la tôdah des rois de la terre, qui ont entendu le salut opéré 
par le Seigneur en faveur de son messie. En effet, bien qu’Il soit élevé dans les cieux, le Seigneur voit 
l’homme humilié (v. 6), il rend la vie à son messie qui est dans la détresse, entouré d’ennemis, et 
envoie sa main droite pour le sauver (v.7). YHWH agira en faveur de son Oint, sa bonté est pour tou-
jours (v. 8).  
On peut se demander qui est l’humilié du v. 6. Une courte enquête sur ce mot nous aidera à le 
découvrir. Le terme employé pour désigner cet homme humilié est l’adjectif ל ָּפ ָּש, « bas », 
« humble », dont nous avons déjà parlé à plusieurs reprises. De cette racine verbale on compte 50 
occurrences dans le TM ; plusieurs emplois de la racine sont très intéressants aux fins de notre étude : 
a) en 1S 2,7 Anne, dans le cantique annonçant le messie à venir, chante que c’est le Seigneur qui 
abaisse et qui élève ; b) en 2S 6,22, dans sa réplique à Mikal sa femme, qui lui reproche d’avoir dansé 
en pagne devant l’arche de YHWH et de s’être ainsi découvert aux yeux de ses serviteurs et ses 
servantes, le messie David affirme qu’il s’humiliera encore plus à ses propres yeux, mais auprès de 
ces servantes il sera glorifié
1492
 (ה ָּד ֵֵּֽב ָּכִא) ; c) en Pr 29,23, nous retrouvons l’humilié d’esprit qui 
obtiendra la gloire
1493
. Donc l’identification de l’humble avec David, l’Oint du Seigneur, nous semble 
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 Sur le récit, cf. G. AUZOU, La danse devant l’arche. Étude du livre de Samuel, p. 257-269. Sur les person-
nages de Mical et David, cf. aussi Ph. LEFEBVRE, « Mical et David : en contrepoint d’Anne et Elqana », 
Livres de Samuel et récits de résurrection, « Lectio divina 196 », Paris, Cerf, 2004, p. 145-153. Pour l’auteur, 
« l’arche et le fils partagent la même gloire : la reconnaître en l’une, c’est la reconnaître en l’autre. Au 
contraire, mépriser le fils, c’est ignorer Dieu qui siège sur l’arche, c’est se priver soi-même d’une fécondité 
venue de Dieu. » (cf. p. 396). 
1493
 Nous avons analysé ce proverbe dans la section qui a considéré le vocabulaire de la gloire dans le livre 
des Proverbes, cf. p. 182-186. 
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évidente. Cela n’empêche pas l’universalité de l’affirmation : le Seigneur vient en aide de tout 
homme humilié. 
Si les rois de la terre proclament la grandeur de la gloire de YHWH, c’est qu’ils ont entendu la 
parole et l’œuvre que le Seigneur a mis en œuvre pour sauver son Messie ; ils s’associent donc à une 
tôdah universelle, proclamant la puissance souveraine de YHWH, comme l’a annoncé le Ps 22 : 
Se souviendront et reviendront vers YHWH, tous les confins de la terre  
et se prosterneront devant ta face, toutes les familles des nations 
car à YHWH la royauté, et il règne sur les nations. (Ps 22,28-29
1494
)  
Et, en Ps 102,16, le psalmiste chante encore son espérance : lorsque le Seigneur rebâtira Sion 
et se laissera voir dans sa gloire, les nations craindront son Nom et tous les rois de la terre sa gloire ! 
L’espérance de salut, exprimée par le psalmiste David, rejoint ainsi celle de son peuple humilié (Ps 
18,28 ; 2S 22,28). 
Ps 145, 11-12 : la gloire et la splendeur de son règne 
Le Ps 145
1495
, attribué à David, est le dernier hymne acrostiche du Psautier ; ce psaume 
« célèbre dans la joie la manifestation du règne de YHWH
1496
», qui se manifeste comme « le roi » (v. 
1) ; son règne est plein de gloire et de splendeur, pour toujours (v.11-13)
1497
.  
Dans les deux premiers versets, le psalmiste-David exalte YHWH en l’appelant : ךְ ֶׁל ֶׁמַה יַהוֹל  א, 
« mon Dieu, le Roi », ce Roi dont il désire bénir et louer le Nom ד ֶׁע ָּו ם ָּלוֹעְל, « pour toujours et pour 
l’éternité » ; la bénédiction est répétée deux fois (vv. 1 et 2). Au v. 3, le poète chante la grandeur de 
YHWH : Il est grand et digne de louange, sa grandeur ne peut pas être explorée, elle est insondable. 
Cette grandeur, le psalmiste veut la raconter (v. 6), il veut redire sa majesté, qui est splendeur de 
gloire, ךָ ֶׁדוֹה דוֹבְכ רַדֲה, et les merveilles opérées par son Dieu (v. 5). Ceux qui écouteront les paroles de 
louange du psalmiste divulgueront le souvenir de la bonté abondante du Seigneur et acclameront, 
dans la joie, sa justice (v. 7). Pour la troisième fois dans le recueil, le psalmiste réitère, au v. 8, les 
attributs divins, révélés par YHWH en Ex 34,6
1498
 : 
 הִ֑ ָּוהְי םוּ ִ֣חַרְו ןוּ ִ֣נַח 
׃ד ֶׁס ֵּֽ ָּח־ל ָּדְגוּ םִי ַָ֗פ ַַ֜א ךְ ֶׁר ִּ֥ ֶׁא 
Faisant grâce et compatissant, YHWH,  
lent à la colère et grand en fidélité. 
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 Cf. Ps 68,33. 
1495
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1336-1345; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 911-928. 
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 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1336. 
1497
 Ibid., p. 1336-1337. 
1498
 Cf. Ps 86,15 et 103,8 ; la phrase est encore répétée, avec quelques nuances différentes, en Nb 14,18 ; Ne 
9,17 ; Jl 2,13 ; Jon 4,2 ; Na 1,3. 
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Le Seigneur, en effet, est bon envers tous. Il étend ses compassions à toutes ses œuvres (v. 9) et 
c’est à cause de sa bonté que toutes ses œuvres le célébreront et tous ses fidèles le béniront (v. 10), en 
célébrant la gloire de son règne. Les versets suivants, qui chantent la gloire du règne divin, constituent 




 ִ֣ךְָתוּכְלַמ דוֹ ִ֣בְכ  וּר ִֵ֑מֹאי 
׃וּר ֵֵּֽבַדְי ִּ֥ךְָת ָּרוּבְגוּ 
La gloire de ton règne, ils diront 
et de tes prouesses, ils parleront 
 וי ִ֑ ָֹּתרוּבְג ם ָּד ָּא ֱ֭ ָּה יִֵ֣נְבִל ׀ַעי ִֹ֤דוֹהְל 
 דוֹ ָ֗בְכ ַ֜וּוֹ ֵּֽתוּכְלַמ ר ִַ֣דֲה׃ 
Pour faire connaître aux fils de l’homme ses prouesses 
et la gloire de la splendeur de son règne. 
Ces deux versets sont étonnants, car au v. 11 on parle du ךְָתוּכְלַמ דוֹבְכ, de « la gloire de ton 
règne », c’est-à-dire du règne de YHWH, et, au v. 12, on parle de « la gloire de la splendeur de son 
règne » passant de la deuxième à la troisième personne, וֹתוּכְלַמ רַדֲה דוֹבְכוּ. La LXX et la Vg ont ici 
« ton règne ». Il semble donc légitime de se demander à qui appartient la gloire de ce règne : s’agit-il 
encore de la gloire du règne du Seigneur, ou s’agit-il plutôt de la gloire du règne de son messie ? 
L’expression וֹתוּכְלַמ, « son règne », revient deux fois dans le Psautier, ici et en Ps 103,19, où il est 
question de la royauté divine dominant sur toute chose. Mais on retrouve cette locution : a) en Nb 
24,7, dans l’oracle de Balaam, où elle indique le règne futur d’un roi d’Israël ; b) en 1R 2,12, où l’on 
parle du règne de Salomon ; c) dans les livres des Chroniques, où l’expression signale à plusieurs 
reprises le règne de David et le règne de sa descendance que YHWH établira fermement
1499
. Il nous 
semble donc que l’hypothèse que nous avançons ici peut être retenue : si les fidèles déclarent la gloire 
du règne de YHWH, c’est pour que les fils de l’homme connaissent également la splendeur glorieuse 
du règne de son Oint, son représentant sur terre.  
Augustin, un homme fasciné par la beauté de la création, chante, dans son commentaire à ce 
verset, la beauté du règne à venir : 
« “Afin qu’ils fassent connaître aux fils des hommes votre puissance, et la gloire éclatante de 
votre royaume”. L’œuvre de vos saints, ô Seigneur, c’est de chanter la gloire de cette grande 
beauté de votre royaume, la gloire de la grandeur de la beauté. Il est en effet dans votre 
royaume une certaine grandeur de beauté, et une grande beauté. Quelle est cette beauté de 
votre royaume ? Que ce royaume ne nous effraie point, sa beauté nous ravivera de joie. […] 
Ce règne dont nous souhaitons l’avènement, c’est ce règne à venir que chantent les saints. 
Voyez ce monde, il a de la beauté. Quelle beauté dans la terre, dans la mer, dans l’air, dans le 
ciel et dans les astres ! Toutes ces beautés ne sont-elles pas de nature à effrayer un 
observateur ? Cette beauté n’est-elle pas supérieure au point que nulle autre ne la surpasse ? 
Toutefois, dans cette beauté, dans cette splendeur en quelque sorte inexprimable, il y a près de 
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 Cf. 1Ch 14,2 ; 17,11 ; 22,10 ; 28,7 ; 29,30 ; 2Ch 1,1 ; 36,22. Dans cette dernière occurrence, il est question 
du royaume de Cyrus, roi de Perse.  
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toi des vermisseaux, de vils animaux, tout ce qui rampe sur la terre ; tout cela vit dans cette 
splendeur. Quelle ne sera point la beauté de cet autre royaume où tu n’auras que les anges 
pour vivre avec toi ? C’était donc peu pour le prophète de nous dire la gloire de la beauté ; ce 
qui pouvait se dire de toute beauté de ce monde, beauté verdoyante sur la terre, beauté 
resplendissante au ciel ; mais en disant : “De la grandeur de la beauté de votre royaume”, le 
Prophète nous révèle ce que nous ne voyons pas encore, ce que nous croyons sans le voir,  ce 
que nous désirons en le croyant, désir qui nous fait supporter tous nos maux. Il y a donc une 
grandeur d’une certaine beauté : puissions-nous l’aimer avant de la voir, afin d’en jouir quand 
nous la verrons
1500
. »  
Le v. 13, reprenant le même thème, exalte le règne de YHWH comme un règne de toute éternité 
et sa domination de génération en génération. Les versets suivants décrivent l’œuvre du Seigneur, 
dont on exalte la bienveillance et l’action de salut. En effet, Il soutient ceux qui tombent et redresse 
ceux qui sont courbés (v. 14). Il donne aux hommes la nourriture et rassasie tout vivant de sa faveur 
(vv. 15-16). Il est proche de tous ceux qui l’appellent et, entendant leur invocation de salut, les sauve 
(18-19). La finale de l’hymne affirme que le Seigneur garde tous ceux qui l’aiment, mais qu’Il détrui-
ra les méchants. Le psalmiste clôt le psaume en renouvelant la double bénédiction initiale : 
Ma bouche prononcera la louange de YHWH,  
et toute chair bénira le Nom de sa sainteté [ו ָ֗שְד ָּק ם ִֵּ֥שֹ ],  
pour toujours et pour l’éternité. (Ps 145,21) 
Le Ps 145 affirme donc la royauté de YHWH : c’est le thème constitutif de l’hymne (vv. 1, 11, 
12, 13), mais  « Dieu exerce sa royauté en soutenant ceux qui tombent et en redressant ceux qui sont 
courbés. »  La cohérence du psaume est ensuite assurée par le thème de la bénédiction qui « devient 
de plus en plus universelle » : la bénédiction du psalmiste des vv. 1-2 est reprise par celle des fidèles, 
pour devenir à la fin du psaume la bénédiction de toute chair
1501
. C’est ce qu’affirmera le psaume 
suivant : Le Seigneur regnèra
1502
 pour toujours ! (Ps 146,10). 
                                               
1500
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 2, …, p. 1341-1342. 
1501
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1339. 
1502
 Le texte lucanien de l’annonce de l’Ange à la jeune femme de Nazaeth, nous apprend que cet enfant qui 
va naître régnera, et que son règne n’aura pas de fin. Dans l’AT, le verbe au futur, βασιλεύσει, « il ré-
gnera » revient 18 fois : celui qui régnera est le fils de David (1R 1,13.17.30.35), son germe (Jr 23,5) ou 
Dieu lui-même (Ps LXX 9,37 ; 145,10 ; Sg 3,8 ; Mi 4,7 ; Is 24,23 ; 52,7). Nous retrouvons, en Luc, la même 
forme au futur du verbe grec de notre psaume. 
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Ps 149,5 : exultent les fidèles dans la gloire  
Le Ps 149
1503
 est le dernier hymne du Psautier, où l’on retrouve la racine דבכ : a) au v. 5, le 
psalmiste annonce que les fidèles, les םיִדיִסֲח1504, exultent dans la gloire, דוֹב ָּכְב ; b) au v. 8, on parle 
des notables, ם ֶׁהיֵדְבְכִנְו, litt. « et leurs notables », c’est-à-dire les hommes dignes d’honneur, parmi les 
peuples, qui seront liés avec des entraves de fer. 
 
L’hymne débute par une invitation à la louange : tout Israël et les fils de Sion, réunis dans 
l’assemblée des fidèles, sont invités à chanter un chant nouveau à YHWH. L’expression ש ָּד ָּח ריִש, « un 
chant nouveau », dont nous avons déjà parlé, est typique du Psautier (Ps 33,3 ; 40,4 ; 96,1 ; 98,1 ; 
144,9) : ce cantique nouveau que le psalmiste veut chanter au Seigneur s’enracine dans les merveilles 
que YHWH a mis en œuvre pour son peuple (v. 4). En Is 42,10 le prophète invite la terre toute entière 
et tous ses habitants à adresser ce chant nouveau au Seigneur ; la louange dépasse ainsi les frontières 
d’Israël, pour assumer une dimension universelle.  
Dans les psaumes précédents, c’est, d’une part, le psalmiste-David qui loue le Seigneur dans la 
grande assemblée (Ps 22,23.26 ; 35,18 ; 40,10-11) et, d’autre part, une pluralité de personnes qui 
exalte YHWH dans l’assemblée du peuple (Ps 107,32). Dans notre psaume, au v. 1, la louange est 
proclamée « dans l’assemblée des fidèles », םיִדיִסֲח לַהְקִב. Cette expression hébraïque, traduite en grec 
ἐν ἐκκλησίᾳ ὁσίων, « dans le rassemblement des saints », est unique dans la Bible. Au début du 
psautier, il a été question de l’assemblée des justes, םיִקיִדַצ תַדֲעַב, (Ps 1,5). Ici, il s’agit d’une 
assemblée de « fidèles ». Dans le Psautier, il est souvent question du « fidèle », mais aussi des 
« fidèles ». Le Seigneur a mis à part pour Lui un fidèle (Ps 4,4) et Il ne laissera pas son bien-aimé 
voir la fosse (16,10) ; le psalmiste demande à YHWH d’avoir la vie sauve car il est un דיִס ָּח, (Ps 86,2). 
Les fidèles sont invités à chanter le Seigneur et à célébrer sa sainteté (Ps 30,5) ; à l’aimer (Ps 31,24) 
et à le louer (Ps 148,14). Et YHWH n’abandonne pas ses fidèles (Ps 37,28), Il souhaite la paix pour 
son peuple et pour ses fidèles (Ps 85,9) ; Il garde leur vie en les délivrant de la main des impies (Ps 
97,10). Ceux qui sont fidèles à YHWH crieront de joie (Ps 132,9.16) et béniront le Seigneur (Ps 
145,10). 
Au v. 2, c’est tout Israël qui est invité à se réjouir dans son Créateur, et les fils de Sion qui sont 
appelés à exulter dans leur roi, en hébreu : ם ָּכְלַמְב. Qui est ce roi dont parle le psaume ? S’agit-il de 
                                               
1503
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1365-1373 ; G. RAVASI, Il libro dei salmi, t. 3, p. 979-994. 
1504 
« Dans 1M 2,42 ; 7,13 ; et 2M 14,6, la transcription hellénisée de l’hébreu hasîdîm désigne le parti des 
Israélites qui faisait profession de rigoureuse fidélité à la Loi, les “Asidéens”. Dans les psaumes, les hasîdîm 
ne constituent pas un groupe particulièrement organisé, mais une catégorie morale définie par la fidélité à 
l’alliance divine, dans laquelle le psalmiste vient se ranger.» J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 1, p. 115. 
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YHWH, proclamé roi par plusieurs hymnes
1505
, ou bien de David, son messie ? La même expression 
ם ָּכְלַמְב, « en leur roi », se retrouve uniquement en 2S 20,2. Le verset parle de la fidélité des hommes 
de Juda à leur roi, David. En Os 3,5 et en Jr 30,9, on rencontre l’expression ם ָּכְלַמ, « leur roi », 




Après cela, les fils d'Israël rechercheront à nouveau 
le SEIGNEUR, leur Dieu, et David, leur roi, 
 et ils se tourneront en tremblant vers le SEIGNEUR  
et vers ses biens, dans l'avenir. 
 (Os 3,5 TOB) 
Ce jour-là,  oracle du SEIGNEUR le tout-puissant, 
 je briserai son joug, je l'enlèverai de son cou, 
 je romprai ses liens;  
il ne sera plus jamais asservi à des étrangers.  
Ils serviront le SEIGNEUR leur Dieu  
et David leur roi, que j'établirai sur eux.  
(Jr 30,8-9 TOB) 
Le terme que le psalmiste emploie ici se prête donc à une double lecture : il peut indiquer 
d’une part YHWH, proclamé roi en Sion et sur toute la terre, et d’autre part le Messie à venir, qui par-
tage la même royauté (cf. Ps 45). Dans ce psaume, il y a apparemment une présence cachée de l’Oint 
du Seigneur.  
Le verset 3 invite à exulter de joie et à louer le Nom du Seigneur par la danse et au son des 
tambourins et de la lyre (v. 3). Est décrite, ensuite, la motivation de la louange du Nom : on exalte le 
Seigneur car Il prend plaisir à son peuple et Il orne les humiliés de son salut, leur rendant ainsi leur 
beauté, leur honneur. Dès le début du Psautier, le psalmiste-David avait invoqué la bénédiction sur le 
peuple du Seigneur (Ps 3,9) ; ensuite il avait affirmé que, lorsque le Seigneur ramènera les captifs de 
son peuple, Israël se réjouira (Ps 14,7), en effet YHWH sauve un peuple humilié (Ps 18,28 ; 28,9) et le 
bénit dans la paix (Ps 29,11).  
Pour la faveur et le salut, accordés respectivement au peuple et aux humiliés
1507
, les fidèles, 
exultent « dans la gloire », דוֹב ָּכְב, et crient de joie1508. Le psalmiste décrit ainsi une grande jubilation, 
                                               
1505 
YHWH est proclamé roi en Ps 5,3 ; 10,16 ; 24,7-10 ; 29,10 ; 44,5 ; 47,3.7-8 ; 68,24 ; 74,12 ; 84,3 ; 89,19 ; 
95,3 ; 98,6 ; 145,1 ; le psalmiste affirme que le Seigneur règne en 93,1 ; 96,10 ; 97,1 ; 99,1 ; 146,10. 
1506
 Sur ces quatre occurrences, cf. l’étude de P. BEAUCHAMP, « Pourquoi parler de David comme d’un vi-
vant ? », in Figures de David à travers la Bible, « Lectio Divina 177 », Paris, Cerf, 1999, p. 225-241. 
1507
 Le Seigneur a rendu beaux ces humiliés, םי ִָ֗ו ָּנֲע, dans son salut, ה ֵּֽ ָּעוּשיִב, (cf. v. 4). 
1508
 Augustin parle des saints qui « tressailliront dans la gloire » ; il affirme que tout homme aime la gloire ; 
il distingue une « gloire populaire » qui trompe, puisque on désire à tout prix des louanges futiles, des 
applaudissements vains. C’est une gloire folle et orgueilleuse que le Seigneur condamne. Mais il y a une 
autre gloire, celle des saints ; ils la goûteront « dans le lieu de leur repos » ; citant l’Apôtre Paul, l’évêque 
d’Hippone dit : « Écoutez comme l’Apôtre se réjouit dans le lieu de son repos : “Toute notre gloire, la 
voici, le témoignage de notre conscience” [2Co 1,12]. » Et en parlant de la gloire des saints, il ajoute : « Ils 
tressailliront dès lors dans leurs lits de repos, non point de manière à s’arroger le bien qui est en eux, mais 
de manière à louer celui de qui ils ont reçu d’être ce qu’ils sont, qui les appelle à être ce qu’ils ne sont 
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une véritable ovation pour le Seigneur. Le terme « gloire » du v. 5, en comptant les syllabes qui 
précèdent (76) et qui suivent (75) le mot
1509
, est au centre de la lyrique : les fidèles partagent ainsi la 
gloire de YHWH et celle de son Oint
1510
, à qui le Seigneur a redressé la corne דוֹב ָּכְב, « dans la gloire » 
(Ps 112,9). En effet, dans le Psautier, le mot דוֹב ָּכ associé à la préposition  ְב, revient uniquement dans 
ces deux psaumes. Il nous paraît évident que le psalmiste a voulu suggérer un lien entre la gloire du 
messie David, dont il est question au Ps 112, et la gloire des םיִדיִסֲח, « les fidèles », à la fin du 
recueil
1511
. L’assemblée des fidèles, qui exulte dans la gloire, pourrait bien représenter ce peuple 
nouveau annoncé par le Ps 22,32. 
Ces fidèles portent dans leur main l’épée du jugement divin, auquel ils sont associés. Le peuple 
nouveau qui entoure le Seigneur (cf. Ps 7,8), le peuple des םיִדיִסֲח, va exprimer un jugement contre 
les rois de la terre et les princes, qui s’étaient levés contre YHWH et contre son messie pour briser 
leurs liens et rejeter leur joug (Ps 2,2-3
1512
). Dans la finale du psautier, ce sont les fidèles du Seigneur 
qui lient les rois des nations et leurs notables avec des chaînes de fer. Le terme ם ֶׁהיֵדְבְכִנ, est un 
participe niphal, que Vesco traduit « ceux qui se sont glorifiés » ; Meschonnic a : « et ceux qu’ils 
honorent », et signale les autres choix de traduction : « litt. “leurs honorés”. Segond : “leurs grands” ; 
le Rabbinat : “leurs nobles” ; la Bible de Jérusalem et Dhorme : “leurs notables” ; Chouraqui : “leurs 
glorieux” ; la TOB : “leurs élites”1513. »  
Ces hommes honorés, qui ont acquis une gloire éphémère, sont en contraste avec les humiliés 
du v. 4
1514
, que le Seigneur a redressés en leur redonnant, par son salut, tout leur éclat. C’est contre 
                                                                                                                                              
point encore, de qui seul ils attendent la perfection, qu’ils remercient de ce qu’il a commencé en eux. “Les 
jubilations de Dieu seront dans leur bouche.” Voyez maintenant les saints, voyez leur gloire, voyez dans 
le monde entier, voyez que les jubilations de Dieu sont dans leur bouche. » Discours sur les Psaumes, t. 2, 
…, p. 1462-1463. 
1509
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1373. 
1510
 J.-M. AUWERS affirme qu’au Ps 149 « “l’assemblée des fidèles” (v. 1b …) a pris la place du roi comme bé-
néficiaire et comme instrument de l’intervention divine ; la gloire des ḥasîdîm a remplacé celle de l’Oint 
de YHWH, et, dans cette perspective, la “maison de David” s’est agrandie aux dimensions de l’Israël fidèle 
à YHWH. » J.-M. AUWERS, La composition littéraire du Psautier, …, p. 120. Je partage seulement en partie 
cette affirmation ; en effet, je ne dirai pas que la gloire des fidèles ait remplacé celle du messie davidique. Je 
dirais plutôt que le Messie est le premier à bénéficier de la gloire du Seigneur, de son salut, devenant ainsi 
un modèle pour tous les fidèles : la même gloire, de Dieu et du Messie, rejaillit sur le peuple des ḥasîdîm. 
1511 L’auteur de l’épitre aux Colossiens dira : « Quand le Christ, votre vie, sera manifesté, alors vous aussi vous 
serez manifestés avec lui dans la gloire » (Col 3,4). 
1512
 Pour les contacts textuels entre les Ps 2 et 149, cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1371 ; J.-M.  
AUWERS, La composition littéraire du Psautier, …, p. 117 ; A. WÉNIN, « Le Psautier comme livre. Quel-
ques signes d’unification. », in J.-M. AUWERS, E. DI PEDE, et al., Psaumes de la Bible, …, p. 52-58. 
1513
 Cf. H. MESCHONNIC, Gloires, …, p. 551. 
1514
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1370. 
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ces rois, leurs chefs glorieux et leurs nations que s’exerce le jugement écrit1515 ; jugement déjà 
annoncé en Ps 7,17 : « la violence de l’ennemi va retomber sur sa tête. » Et nous pouvons affirmer, 
avec Vesco, que « la gloire des fidèles du roi YHWH est de lier ceux que les rois ennemis 
glorifient
1516
. » Face à la gloire du Seigneur et à celle de ses fidèles, la gloire éphémère de ceux qui se 
sont glorifiés par eux-mêmes tombe dans la vanité, dans le vide. 
Le Ps 149 annonce un renversement des situations : « Les rois des nations (v. 8) céderont la 
place au vrai roi qu’est YHWH (v. 2). Ceux qui se sont glorifiés (v. 8) s’effaceront devant la gloire 
divine (v. 5)
1517
. » À l’apparition de la gloire de YHWH, le jugement divin s’opère. Un jugement qui 
est dévoilement de la vérité de chacun
1518
. Chaque homme apparaîtra dans ce qu’il est : les rois et les 
notables auront en héritage leur légèreté et leur inconsistance (cf. Ps 1,4), les fidèles exulteront « dans 
la gloire », dans leur solidité, dans leur « poids » de gloire. Le fait que YHWH les associe au jugement 
écrit constitue une gloire ajoutée : c’est « une splendeur pour tous ses fidèles », וי ָּדיִסֲח־ל ָּכְל אוּה ר ָּד ָּה. 
Une autre lecture est aussi possible : « C’est Lui (le Seigneur) la splendeur de tous ses fidèles. » La 
LXX traduit le mot ר ָּד ָּה, « splendeur, honneur », par δόξα, qui fait écho à la gloire du v. 5 : « Telle 
est la gloire pour tous ses saints
1519
. »  
Dans son discours sur le Ps 65, Augustin, citant le passage paulinien de 1Co, 27-29, parlera de 
la gloire humaine comme d’une « gloire chancelante » et d’une « gloire solide » qui vient de Dieu et 
qui est son don aux hommes :  
« “Dieu a choisi ce qu’il y a de faible selon le monde pour confondre ce qui est fort ; il a 
choisi ce qu’il y a de méprisable pour réduire au néant ce qui est, comme ce qui n’est point.” 
Et quelle est la suite ? L’Apôtre conclut ainsi : “Afin que nulle chair ne se puisse glorifier 
devant Dieu.” Voyez comment il nous interdit la gloire pour nous donner la gloire ; il nous 
interdit la nôtre afin de nous donner la sienne ; il nous enlève de la gloire ce qui est futile, 
pour nous en donner la plénitude ; une gloire chancelante, pour nous donner la gloire solide. 
Combien donc notre gloire n’en est-elle pas plus forte et plus solide pour être en Dieu ? Ce 
n’est point alors en toi-même qu’il faut te glorifier, la vérité te le défend ; mais cette parole de 
                                               
1515 
Cf. Pierre AUFFRET, « Splendeur, lui, pour tous ses loyaux. Nouvelle étude structurelle du psaume 
149. », Au milieu de l’assemblée, je te louerai, Letouzay et Ané, 2012, p. 270. 
1516
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1367. 
1517
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1373. L’apôtre Paul affirmera que ceux qui ont péché sont 
privés de la gloire de Dieu (Rm 3,23). 
1518 
Sur le sujet, cf. Marie BALMARY, Daniel MARGUERAT, Nous irons tous au paradis. Le Jugement dernier en 
question, Paris, Albin Michel, 2012. 
1519
 Cf. J.-L. VESCO, Le psautier de David, t. 2, p. 1373. En Rm 8,29-30 Paul parle de la multitude des frères, 
prédestinés à être semblables à l’image du Fils et, comme Lui, à être glorifiés par Dieu, le Père. Pour un 
bref aperçu sur ce sujet, cf. J. COPPENS, « La gloire des croyants d’après les lettres pauliniennes »,  Ephe-
merides Theologicae Lovanienses, (1970) vol.46, p. 389-392. 
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l’Apôtre est le précepte de la vérité : “Que celui qui se glorifie, le fasse dans le 
Seigneur”1520. »  
Le terme דוֹב ָּכ, donc, « renvoie au “poids de Dieu”, à la pesanteur d’une grâce1521. » L’homme 
est appelé à participer à une telle gloire, à ce poids de l’être divin, car la « gloire divine qui emplit la 
terre appelle la créature humaine à imiter les voies du Ciel
1522
. »  
L’apôtre Paul, se référant à la « gloire passagère de Moïse1523» (cf. 2Co 3,7-11), une gloire si 
rayonnante que les Israélites ne pouvaient regarder son visage, parle de la participation à la gloire du 
Seigneur de ceux qui sont renouvelés par l’Esprit du Seigneur : 
Et nous tous qui, à visage découvert
1524
, 
reflétons, comme en un miroir, la gloire du Seigneur, 
nous sommes transformés en cette même image, 
de gloire en gloire, au gré de l’Esprit du Seigneur. (2Co 3,18) 
Désormais la Gloire de Dieu rayonne sur le visage du Christ Ressuscité (2Co 4,6). Ceux qui 
vivent selon l’Évangile de la gloire du Christ (2Co 4,4), auront en partage un poids1525 éternel de 
gloire (2Co 4,17). 
                                               
1520
 Cf. AUGUSTIN D’HIPPONE, Discours sur les Psaumes, t. 1, …, p. 1189-1190. C’est moi qui souligne. 
1521
 Cf. Ph. HADDAD, Paroles de Rabbins, Seuil, Paris, 2010, p. 33. 
1522
 Ibid., p. 37. 
1523
 Cf. sur ce point, M. CARREZ, De la souffrance à la gloire. De la δόξα dans la pensée paulinienne, « Biblio-
thèque théologique », Neuchâtel, Delachaux & Niestlé, 1964, p. 35-41. L’auteur souligne une série 
d’opposition entre l’Ancienne Alliance et la gloire passagère sur le visage de Moïse, et la Nouvelle Allian-
ce et la gloire de Dieu sur la face du Christ. Sur la δόξα dans les écrits pauliniens, cf. aussi H. SCHLIER, 
« La notion de doxa dans l’histoire du salut d’après saint Paul », Essais sur le Nouveau Testament, « Lectio 
divina 46 », Paris, Cerf, 1968, p. 379-411. 
1524
 Voici le beau commentaire de L. ALONSO SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ : « Marchons donc tous à visage 
découvert et reflétons une gloire, qui n’est pas nôtre mais qui vient du Seigneur. Nous ne sommes pas une 
source autonome de lumière. Dans la contemplation, nous sommes envahis par la gloire du Seigneur, qui 
déborde ensuite de l’intérieur de nous, sous forme d’un rayonnement qui est le reflet de cette gloire. C’est 
la gloire du Seigneur, qui est l’Esprit, le Père et le Christ. Si, dans la contemplation, nous nous exposons à 
cette gloire, nous nous transformons progressivement en son image avec une splendeur croissante. […] 
Nous avons été créés à l’image de Dieu. L’image a été obscurcie, abîmée et altérée. Il faut récupérer cette 
image qui s’est pleinement manifestée en Jésus-Christ. Lui était tout irradié de l’amour de Dieu le Père, 
parmi les hommes. Lui, il nous donne son Esprit pour qu’il nous transforme intérieurement. Quand 
nous contemplons l’AT sans voile, comme manifestation sous forme de symboles du mystère du Christ, 
et quand nous contemplons la vie de Jésus dans l’Évangile, non seulement nous assimilons quelque chose, 
mais nous nous assimilons à lui. Ainsi nous devenons des sources d’une lumière, qui est le reflet d’une au-
tre lumière resplendissante. Et ceci ne se produit pas à la faveur d’une action particulière, mais selon un 
processus continu : “nous sommes transformés en cette même image, de gloire en gloire” (v. 18), Et Paul 
de conclure ; “au gré de l’Esprit du Seigneur”. Tout ceci est l’influx, le dynamisme et la puissance de 
l’Esprit du Seigneur. » L. ALONSO-SCHÖKEL et G. GUTIÉRREZ, La Mission de Moïse, …, p. 125. 
1525
 À remarquer le jeu de mots que Paul introduit ici : il définit comme légères les tribulations que l’on vit 
à présent et qui préparent un extraordinaire poids de gloire qui sera éternel, « αἰώνιον βάρος δόξης ». 
Les termes βάρος, « lourd », et δόξα, « gloire », opposés aux détresses légères de la vie, remémorent au 
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Conclusion du sixième chapitre 
Notre enquête sur le livre des Tehillim a été développée en suivant sept points. Nous avons tout 
d’abord présenté les diverses occurrences de la racine דבכ, pour donner d’emblée au lecteur un aperçu 
global de la présence de ce vocabulaire dans le recueil. Deuxièmement, nous nous sommes intéressés 
aux deux uniques occurrences, où la racine est employée dans son sens premier de pesanteur, par 
l’analyse des Ps 32 et 38, où il est question du poids de l’iniquité. Ces deux hymnes, en effet, parlent 
de la pesanteur du péché, de la faute, au moyen de deux métaphores : la main de Dieu qui pèse sur le 
psalmiste et le lourd fardeau, trop pesant à porter pour l’homme pécheur. Les deux psaumes 
décrivent, à un niveau très personnel, l’expérience sensorielle de lourdeur que l’homme pécheur 
éprouve. Il s’agit là d’un mouvement qui s’amorce dès les premières pages de la Bible, avec la 
lourdeur de la grande faute de Caïn. L’aveu de la faute libère le suppliant, mais, en définitive, c’est 
Dieu lui-même qui se charge de la rébellion de l’homme et qui couvre son péché : le Seigneur lui-
même porte, et ainsi enlève, le poids du péché (Ps 32,5 ; cf. 85,3). Et à la mesure illimitée du poids, 
éprouvée par le psalmiste, fait suite une certitude qui apaise, car c’est YHWH qui supporte son péché, 
le met en sécurité, l’entourant de chants de délivrance (Ps 32,7). En Ps 38,12 nous avons retrouvé la 
racine עַג ָּנ, déjà rencontrée le long de notre enquête. Le psalmiste est frappé d’une plaie, comme le 
serviteur d’Isaïe (53,8) : l’homme accablé par le poids de son péché est comme touché par Dieu d’une 
plaie secrète. Mais, contrairement au psalmiste, le serviteur isaïen est accablé par le péché des 
multitudes ; comme YHWH, qui se charge de la faute du psalmiste, il a porté les fautes des hommes 
(Is 53,4.12). Le suppliant du Ps 38, comme celui des Ps 39 et 22, semble expérimenter l’abandon de 
Dieu. Cependant, YHWH est son seul espoir. Dans le recueil, le psalmiste fait monter incessamment 
une invocation de salut à YHWH, car le Seigneur reste l’unique source de salut pour cet homme 
souffrant.  
Le troisième point que nous avons exploré a concerné la gloire de Dieu et celle de son Messie, 
thème qui s’est révélé très riche. Nous avons constaté que les premières occurrences du mot דוֹב ָּכ, 
                                                                                                                                              
lecteur la richesse sémantique de la racine kbd qui indique soit le poids, soit la gloire. M. Carrez 
commente ainsi le verset paulinien : « Dans l’Ancien Testament, le même mot דוֹב ָּכ avait ce double sens 
de “poids” et de “charge” d’une part, de “richesse” et de “gloire” de l’autre. Ici tandis que δόξα traduit le 
caractère religieux de דוֹב ָּכ, “la gloire”, βάρος a été utilisé pour rendre son aspect presque matériel. » M. 
CARREZ, De la souffrance à la gloire. De la δόξα dans la pensée paulinienne, …, p. 119. Le terme βάρος, 
« poids, charge », est un substantif neutre souvent employé au sens figuré ; dans sa signification 
fondamentale, le mot désigne la « gravité physique » pour indiquer, au sens figuré, « le poids de la 
souffrance » et « le poids de l’oppression » ; il peut aussi indiquer, sans avoir une connotation négative, la 
gravité des éléments, le poids du corps de l’homme et des animaux ; la charge d’un bateau, la lourdeur 
d’une armée. Dans la LXX, le terme est rare (Jg 18,21 ; Jd 7,4 ;  2M 9,10 ; Sir 13,20) ; dans le NT, il revient 
encore en Mt 20,12 ; Ac 15,28 ; Ap 2,24. Sur ce mot, cf. P. CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la 
langue grecque, …, p. 166 ; G. SCHRENK, « βάρος, βαρύς, βάρέω », GLNT, vol. II, 1966, col. 105-114.  
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apparaissant sous la forme יִדובְכ , « ma gloire », avec le suffixe du possessif (Ps 3,4 ; 4,3 ; 7,6 ; 16,9), 
désignent à la fois le Dieu personnel et le psalmiste David. YHWH est invoqué comme « ma gloire », 
comme Celui qui relève la tête du psalmiste persécuté. Cette même invocation est appliquée au 
psalmiste, désignant ainsi toute sa personne, que des ennemis voudraient déshonorer. La formule 
« ma gloire » désigne donc la relation bilatérale existant entre YHWH et le psalmiste. Dieu, appelé 
« ma gloire », communique son kabod au psalmiste pour le sauver et l’exalter. Dieu sauve « en se 
levant » et en « redressant la tête » de l’humilié. Il offre ainsi son soutien à son messie outragé. La 
gloire, dans ces psaumes, indique la consistance de l’être de Dieu, qu’il communique à son oint, face 
au rien, à la vanité, à la légèreté, des idoles et de ceux qui les suivent.  
Le psalmiste manifeste la certitude que le Seigneur écoute son cri ; il a la ferme assurance que 
Dieu lui répondra. Et lorsque les ennemis portent atteinte à l’honneur du psalmiste, l’intervention 
juridique du Seigneur va rétablir sa gloire, foulée jusqu’à la poussière. Une réhabilitation du psalmiste 
est suggérée. Le Seigneur n’abandonnera pas la personne de son oint au Shéol. Il fera remonter le 
psalmiste humilié des portes de la mort. S’ouvre ainsi une espérance inouïe en une vie au-delà de la 
mort. Le Seigneur montrera au psalmiste le bonheur et la lumière de sa face. Le psalmiste, à la droite 
de Dieu, ne chancellera point et le Seigneur le rassasiera d’une longueur de jours. Au Ps 8 nous 
avons, ensuite, contemplé un fils d’homme que le Seigneur couronne de gloire et de splendeur. Ce fils 
d’homme, qui participe de la même gloire divine, est roi de l’univers ; couronné de splendeur, il par-
ticipe à l’éclat de la gloire même du Seigneur qui lui offre une telle couronne. 
Après les occurrences des psaumes, où il est question de « ma gloire », concernant à la fois la 
gloire du Seigneur et celle de son messie, trois psaumes (50 ; 86 ; 91) ont attiré notre attention. Dans 
ces trois hymnes s’amorce une thématique qui sera une des caractéristiques de l’évangile johannique : 
la glorification réciproque de Dieu et de son Oint. En Ps 50,15 le Seigneur demande au psalmiste de 
faire appel à Lui au jour d’adversité, car Il le délivrera, ainsi le psalmiste glorifiera son Dieu. En Ps 
86,12 le psalmiste, qui appelle son Seigneur au jour de l’adversité (v.7), veut rendre grâce de tout son 
cœur et glorifier son Nom pour toujours. En Ps 91,15 le Seigneur promet d’être avec le psalmiste-
David au jour de l’adversité, Il répondra à son appel de salut, le délivrera et le glorifiera. Nous avons 
signalé les liens intertextuels existant entre ces trois psaumes et les passages du quatrième évangile, 
où il est question de la glorification du Nom de Dieu de la part de Jésus et de la glorification 
réciproque du Père et du Fils. 
Dans la grande majorité de ces hymnes, la gloire est liée à un salut sans pareil : la libération du 
psalmiste du fond du Shéol, suivie d’une exultation joyeuse pour le salut glorieux dont le psalmiste 
est comblé. Le roi messie, avant de recevoir la couronne de gloire, est abaissé, subit l’humiliation de 
la part de ses ennemis, porte un fardeau de fautes qui pèsent gravement sur lui. La glorification de 
l’Oint du Seigneur passe donc par l’abaissement le plus radical. Le psalmiste crie vers Dieu, dans la 
482 
 
certitude que Dieu répondra, qu’il le sauvera et le glorifiera. Les verbes grecs, adoptés par le 
traducteur de la LXX pour rendre les divers mouvements indiquant le redressement, l’élévation, 
l’exaltation et la glorification du psalmiste ou de Dieu, seront employés par la première communauté 
chrétienne pour parler de la résurrection du Christ. Le vocabulaire pour dire l’indicible est déjà là, 
couché, consigné, dans les psaumes ; il va recouvrir, dans les textes du NT, une signification tout à 
fait nouvelle et extraordinaire. Celui qui glorifie Dieu est un serviteur humilié, qui se définit « fils de 
ta servante » ; sa corne sera élevée. Ce serviteur invitera sa gloire à psalmodier pour le salut reçu du 
Seigneur. Le roi-messie psalmodie le Nom de YHWH et exulte à cause du salut de Dieu, dont il a été 
le bénéficiaire. YHWH le prendra dans la gloire. La communion terrestre du psalmiste avec son Dieu 
se transformera en une communion définitive dépassant la mort. En bref, dans cette troisième partie, 
nous avons constaté : a) l’itinéraire intérieur du suppliant allant d’un profond accablement à la forte 
espérance que YHWH interviendra pour sauver son serviteur ; b) une évolution du salut espéré, allant 
de la simple libération d’une maladie ou d’une menace à un salut dépassant les frontières de la mort et 
s’ouvrant sur une communion sans pareille avec le Seigneur ; c) ce salut est exprimé par les verbes du 
réveil et du relèvement, de l’exaltation et de l’élévation, mais aussi de la glorification ; d) en trois 
psaumes, ce salut est exprimé en terme de glorification, thématique qui sera reprise et développée par 
l’auteur du quatrième évangile, pour exprimer la glorification réciproque existante entre le Père et le 
Fils.  
Un quatrième filon thématique qui a fait l’objet de notre étude est l’intime lien que plusieurs 
psaumes tissent entre la gloire du messie et le salut que Dieu lui offre. Il s’agit d’un salut très 
concret : la chair du psalmiste arrachée au tombeau, aux ténèbres du Shéol. Ps 20,7 a annoncé : 
« YHWH sauvera son oint » et Ps 21,6 chante la grande gloire du roi qui découle du salut de Dieu. Sur 
son oint, le Seigneur placera majesté, splendeur et une couronne précieuse. Ce roi-messie sera établi 
par Dieu lui-même comme une bénédiction pour toujours. Il contemplera, dans la joie, la face de 
YHWH et sera comblé d’une plénitude de vie pour toujours. Le triomphe annoncé de ce roi-messie 
atteint dans ce psaume des dimensions eschatologiques, car il est lié à une espérance de vie sans fin. 
Le Ps 62 chante à YHWH qui est « le Salut » et aussi « le Sauveur » de David, son messie. Le Ps 85 
présente une personnification de la gloire divine. L’hymne annonce un salut proche et publie que 
Gloire demeurera sur « notre terre » ; le psaume exprime l’intime espérance du psalmiste : Dieu va 
donner son salut, alors Gloire demeurera sur la terre. C’est l’annonce d’une grande joie : le Seigneur 
reviendra à Sion, donnera son salut et Gloire demeurera à nouveau au milieu de son peuple, avec son 
cortège, constitué d’Amour et Vérité, de Justice et de Paix. Nous avons vu dans ce cantique le 
mouvement d’incarnation typique de la gloire. Présent dès les passages du livre de l’Exode, quand le 
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Dieu de gloire descend pour sauver, puis descend dans le don de la Loi et de sa présence dans le 
sanctuaire, ce mouvement aboutira à l’incarnation de la Parole éternelle, en Jn 1,14. 
Nous nous sommes, ensuite, intéressés à la gloire du nom et au nom de la gloire. En effet, la 
gloire de Dieu est aussi la gloire de son Nom. Plusieurs psaumes relient ces deux thématiques, 
puisque le Nom de YHWH est le sommet de la révélation de la gloire divine. Très présente dans les 
textes du Psautier, la glorification du nom de YHWH : « Je psalmodierai ton Nom », chante le 
psalmiste. Le Nom du Seigneur est riche d’une promesse de salut ; il est le point de rencontre de Dieu 
et de l’homme. Si dans tous ces psaumes, il est question de la gloire du Nom, le Ps 72 semble 
suggérer un nom caché de la Gloire divine, par l’emploi de la locution : « le nom de sa gloire ». Nous 
avons vu que le psaume brosse le portrait du roi idéal, qui bourgeonnera comme un juste et apportera 
la paix sur la terre. Ce roi messie est, en effet, la racine de la paix messianique qui germera sur la 
terre. Le psaume fait monter un hosannah au nom de ce roi qui subsistera pour toujours, comme le 
soleil. Il sera béni par toutes les nations et sera proclamé heureux. Suit une bénédiction à YHWH et au 
nom de sa gloire. Nous avons ici énoncé l’hypothèse que derrière cette locution unique, le psalmiste a 
voulu suggérer le Nom du Messie, personnage principal du poème. 
Le Ps 113 loue le Nom de YHWH pour toujours et célèbre sa gloire, qui est au-dessus des 
cieux. La louange du Nom est liée au salut que YHWH offre au juste humilié et accablé, et au rachat 
de Sion. En effet, le Seigneur se souvient de la prière du spolié. Mais s’il est vrai que YHWH est haut 
et élevé, s’il est vrai que sa gloire est sublime sur les cieux, il est tout autant vrai que le Seigneur se 
penche vers l’homme humilié, qu’Il est proche des cœurs brisés. Le psaume présente un remarquable 
mouvement d’abaissement : YHWH s’abaisse pour rejoindre le pauvre et l’indigent jusqu’au tas 
d’ordures, afin de redonner dignité à celui qui est abaissé. En effet, Dieu donnera un siège d’honneur 
à ce peuple d’humiliés. À ce propos, nous avons signalé un double mouvement de descente et 
d’ascension qui se dessine dans l’hymne : le Dieu très Haut descend pour élever le pauvre, le faible, 
la stérile, pour les faire asseoir parmi les princes, selon le psaume, ou pour leur donner un trône de 
gloire, selon le lien textuel évident avec le cantique d’Anne (1S 2,8).  
Si l’humilié, le faible, le pauvre, est sauvé il ne peut que psalmodier au Dieu de gloire, au Dieu 
du salut. Le psalmiste, en effet, adresse un chant de louange au Seigneur de la gloire, qui l’a sauvé et 
lui a rendu la vie, en rétablissant son honneur, sa dignité. Et en Ps 57,9 le psalmiste veut réveiller sa 
gloire, sa personne, pour entonner une louange de remerciement au Dieu Sauveur. La gloire du 
psalmiste exalte la gloire de son Dieu. Ces psaumes nous indiquent, de manière très forte, que la 
gloire de YHWH est, en définitive, sa manifestation en tant que Sauveur. Voilà pourquoi, nous avons 
proposé, dans ce contexte, que le nom caché de la gloire, dont il a été question au Ps 72, soit : 
« YHWH sauve », « YHWH est salut », Jéhoshua.  
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Le cinquième aspect que nous avons étudié est celui de la présence de la Gloire de Dieu au 
Temple, dans la cité sainte. La gloire divine, qui a rempli de sa présence le sanctuaire du désert, a 
ensuite pris possession du Temple hiérosolymitain, construit par Salomon. YHWH a choisi donc 
d’habiter en Sion, qui devient le lieu de sa résidence (cf. Ps 132,13-14). L’expérience, faite au Sinaï 
par Moïse et le peuple, peut être encore vécue par chaque Israélite au Temple de la ville sainte. 
L’homme juste et droit pourra séjourner dans la tente du Seigneur et demeurer sur sa sainte 
montagne. Au Temple on donne au Seigneur la gloire qui revient à son Nom. Le Ps 26,8 dit 
explicitement que le Temple, la Maison de YHWH, est le lieu de résidence de sa gloire. Nous avons, 
ici, analysé brièvement les quatre termes employés par le poète pour décrire le Temple du Dieu 
d’Israël : habitation, maison, lieu et demeure ; ce dernier terme faisant explicitement allusion à la 
demeure de Dieu au temps du désert. La gloire de YHWH, c’est-à-dire sa lumineuse révélation qui 
s’est manifestée au fils d’Israël sur le mont Sinaï, peut être désormais contemplée dans sa demeure en 
Sion. Dans le Temple du Dieu d’Israël réside sa Shekinah, la présence vivante du Seigneur et de sa 
gloire. En dernier, nous avons souligné comment les psaumes décrivent le profond désir du roi David 
de contempler la gloire de son Seigneur au sanctuaire. Et nous avons vu combien la figure du roi est 
insérée, par les auteurs des psaumes, dans le projet d’inhabitation et de communion avec le Dieu 
d’Israël.  
Un sixième point que nous avons vu émerger de notre enquête est l’ébauche d’une gloire « au 
féminin » ; en effet, nous nous sommes intéressés à deux occurrences de la racine דבכ, indiquant deux 
personnages féminins : la fille de roi, épouse du roi-messie et la cité de Jérusalem proclamée mère 
des peuples. Au Ps 45, nous avons vu émerger deus figures placées sous le signe de la beauté et de la 
gloire : a) le roi-messie, défini comme les plus beau parmi les fils de l’homme ; b) la reine épouse, 
toute belle et toute glorieuse, car revêtue d’un vêtement de gloire1526. Sa beauté, toute intérieure, fait 
de pendant à la beauté et aux qualités morales de son époux. Ces épousailles, symbole des noces de 
YHWH avec son peuple, figuré par la ville de Jérusalem, nous ont conduit au Ps 87 qui chante des 
choses glorieuses au sujet de cette ville, c’est-à-dire son universelle maternité envers tous les peuples. 
Jérusalem est mère des peuples, car en elle réside le Seigneur avec sa gloire. En effet, le nom nouveau 
que le prophète Ézéchiel donne à la ville est : « YHWH est là ». 
La septième et dernière partie de notre recherche a mis en exergue le Roi de gloire et son 
peuple glorieux. Le Psautier célèbre, en effet, YHWH en tant que « Dieu de gloire » (Ps 29,3). Le 
                                               
1526
 Un autre personnage féminin, dont nous n’avons pas parlé, est la servante, mère du messie serviteur. Il 
s’agit d’un personnage minime (cf. Ps 86,16 ; 116,16), qui a seulement un lien indirect avec le vocabulaire 
de la gloire. Mais cette mère, servante du Seigneur, est la mère du messie David humilié qui demande à 
être sauvé. Il célébrera le Seigneur de tout son cœur et glorifiera son Nom pour toujours. 
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Seigneur est également appelé « le roi de la gloire » (Ps 24,7-10) et son règne est un règne de 
splendeur et de gloire (Ps 145,11-12). Nous avons vu que divers psaumes proclament la royauté de 
YHWH : Il est roi à tout jamais (Ps 10,16 ; 29,10) ; revêtu de majesté, Il règne et la terre exulte de 
joie ; sa royauté affermit le monde (Ps 93,1 ; 96,10 ; 97,1 ; 99,1). Voilà pourquoi la terre entière est 
invitée à annoncer la gloire de YHWH parmi les nations (96,3), gloire qui sera vue par tous les peuples 
(97,6). Nous avons aussi essayé de démontrer que la gloire du règne de YHWH reste intimement liée à 
la gloire de son Oint, et nous avons remarqué les traces laissées par ce Messie qui s’efface devant la 
royauté de son Seigneur et de son Dieu. Dans la finale du Psautier, le Messie, dont la présence a 
marqué beaucoup de psaumes, reste en quelque sorte caché. Le Seigneur écoute la prière de son Oint, 
et, si à plusieurs reprises, Il promet de le sauver et de le glorifier, c’est qu’Il désire que la gloire divine 
soit proclamée sur toute la terre. Les fidèles, ceux qui se sont entourés du ḥesed de Dieu, auront part, 
eux aussi, à cette gloire. Dans cette dernière partie de notre enquête sur le livre des Psaumes, 
consacrée au règne de gloire du Seigneur, nous avons examiné quatre psaumes : a) le Ps 24 chantant à 
YHWH des armées et le nommant le Roi de la gloire ; b) le Ps 138 proclamant la grandeur de la gloire 
de YHWH ; c) le Ps 145 où il est fait mention de la gloire et de la splendeur de son règne ; d) le Ps 
149, présentant les fidèles qui exultent dans la gloire du Seigneur. 
À la réciprocité de la gloire existant entre Dieu et son messie, s’ajoute la royauté commune qui 
est aussi définie avec le vocabulaire de la gloire : YHWH est roi de gloire et si le Seigneur est roi, cela 
signifie aussi qu’Il règne et que son royaume resplendit de sa gloire, sur les cieux et sur la terre. Le 
messie aussi est roi et sa gloire est partagée par les fidèles. Le sort des notables, de ceux qui se sont 
glorifiés par eux-mêmes, montre que leur gloire est éphémère et peut conduire à la perte, à 
l’enchaînement. À l’apparition de la gloire de YHWH, le jugement divin s’opère. Chacun apparaîtra 
dans ce qu’il est : les rois et les notables auront en héritage leur légèreté et inconsistance (cf. Ps 1,4), 
les fidèles exulteront dans la gloire, dans leur solidité, dans leur « poids » de gloire. Nous avons aussi 
souligné que YHWH associe les ḥasidim au jugement écrit ; ce qui constitue une gloire ajoutée pour 
ses fidèles. Dans certains psaumes, les rois de la terre proclament la grandeur de la gloire de YHWH. 
Ils ont entendu la parole et l’œuvre que le Seigneur a mises en œuvre pour sauver son Messie et ils 
s’associent eux-aussi à une tôdah universelle, proclamant la puissance souveraine de YHWH. 
Pour conclure, nous pouvons affirmer qu’en parcourant le Psautier par le biais du vocabulaire 
de la gloire, nous avons aperçu un double mouvement d’abaissement et d’élévation, d’humiliation et 
d’exaltation. Nous avons vu émerger sous nos yeux divers personnages, tous reliés par la thématique 
de la gloire : YHWH et son Oint, un juste qui sera suivi d’un peuple à naître, les ḥasidim ; leurs 
ennemis, les rois et les notables ; des figures féminines : l’épouse du messie ; la servante, mère du 
messie ; Jérusalem, la cité sainte, mère des peuples. Comme nous l’avons déjà constaté pour les 
corpus bibliques étudiés précédemment, le vocabulaire de la gloire dessine, également dans le 
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Psautier, mais d’une manière beaucoup plus évidente, le portrait d’un homme qui, avant la gloire, 
subit l’humiliation. Dans les psaumes étudiés, en effet, on a vu émerger fortement une figure : celle 
d’un roi, l’oint de YHWH, son serviteur humilié à l’extrême, le fils de sa servante, qui aura en partage 
une gloire sans fin. 
Comme nous l’avons fait pour le livre de l’Exode, pour le Psautier aussi nous avons choisi un 
compagnon de route, en puisant aux Discours sur les Psaumes d’Augustin. Son commentaire nous a 
accompagnés tout le long de cette étude du vocabulaire de la gloire dans le recueil des psaumes. Nous 
avons aussi constaté combien, dès les premiers siècles, la lecture de ces hymnes est fortement 
orientée vers le Christ. Augustin, dans des passages très beaux, attribue la plupart des psaumes, où il 
est question de gloire, à Jésus humilié mais ressuscité d’entre les morts. Dans sa vie humaine, le Fils, 
l’Oint de YHWH, a vécu une humiliation sans pair, dans son abaissement jusqu’à la mort sur une 
croix, pour être exalté dans la gloire du Père et devenir ainsi « Le Seigneur de la Gloire » (1Co 2,8 ; 
cf. Ph 3,21 ; Jc 2,1). 
Conclusion générale 
Nous sommes arrivés au terme de notre enquête. Après avoir constaté que le thème biblique 
de la gloire, malgré sa centralité dans la Bible et dans la vie chrétienne, a été peu exploré, nous 
avons entrepris une longue traversée parcourant quatre livres de la Bible, Proverbes, Genèse, Exo-
de et Psaumes, à la lumière de l’abondant vocabulaire du poids, de l’honneur et de la gloire, les 
trois significations que la racine hébraïque דֵב ָּכ  recouvre. Au terme de ce cheminement, une synthè-
se des nombreuses et riches données, que notre enquête a fait émerger, s’impose. Mais je ne vou-
drais pas me limiter à résumer simplement les multiples éléments de cette recherche doctorale ; 
pour cela, je renvoie le lecteur aux conclusions des divers chapitres qui en offrent déjà une vision 
synthétique. Mon propos, dans cette conclusion générale, sera plutôt de nous interroger sur la ques-
tion suivante : après cette longue enquête, qu’est-ce que, en dernière analyse, le דוֹב ָּכ de l’homme et 
le דוֹב ָּכ de Dieu ? Ainsi, tout en reprenant les données de la présente thèse, je voudrais tenter une 
définition de la richissime notion de gloire telle qu’elle a émergé de la grande moisson de textes 
étudiés ici. Cette question, qu’est-ce donc que la gloire ?, – mais aussi : où est la gloire ? et encore : 
à qui appartient-elle en propre ? –, va nous accompagner dans cet essai de synthèse conclusive. 
Une constellation de mots pour dire la gloire 
L’enquête sémantique qualitative, menée au premier chapitre à travers des exemples choisis, 
a dévoilé la grande richesse sémantique de la racine דֵב ָּכ  qui permet de cheminer des réalités 
pesantes de la vie humaine, y compris le lourd fardeau du péché, jusqu’à la gloire et à la gloire du 
Seigneur. Cette enquête préliminaire, à elle seule, a montré, d’une part, le caractère artificiel de la 
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subdivision du vocabulaire en « théologique » et « non théologique » et, d’autre part, a fait émerger 
la nécessité de conjuguer ensemble les occurrences signifiant « lourdeur », « poids », « être 
pesant/être honoré », avec celles où la racine assume le sens de « gloire », « glorifier/être glorifié ». 
Ce sondage a, d’ailleurs, dévoilé toute une constellation de mots, formée de synonymes, antonymes 
et mots associés, autour de דוֹב ָּכ  et דֵב ָּכ, qui soulignent, d’une part, la signification fondamentale de 
« pesanteur », de « poids », propre à cette racine, et qui, d’autre part, allient à la notion de דוֹב ָּכ  
l’idée de force, richesse, sagesse, vie, lumière, luminosité, éclat, beauté, tout en y associant des 
notions comme celles de salut et d’humiliation.  
L’ensemble du vocabulaire étudié, lors de cette enquête sémantique, a fait, en outre, émerger 
les éléments suivants : a) le דוֹב ָּכ est une prérogative de YHWH et de Sagesse ; b) un étroit lien unit 
la gloire de YHWH à la gloire du messie David et à celle du Serviteur isaïen ; c) un mouvement 
d’humiliation, de spoliation, caractérise un homme, avant qu’il n’obtienne la gloire ; d) un double 
mouvement d’abaissement et d’élévation caractérise le Dieu d’Israël qui s’abaisse pour relever 
l’indigent de sa détresse ; en effet, les auteurs mettent en œuvre, avec דוֹב ָּכ, un mouvement descen-
dant du « poids » de Dieu auprès des miséreux afin de leur « donner du poids » ; e) enfin, un mou-
vement de réciprocité dans l’honneur et dans la gloire relie le Seigneur et ceux qui l’honorent.  
Il est difficile d’établir l’évolution sémantique du terme דוֹב ָּכ, mais, à la lumière de ce qu’on 
vient de dire, ressort une évidence : d’une part la très ancienne notion de gloire s’est enracinée dans 
les deux acceptions de poids et d’honneur typiques de la racine דֵב ָּכ, d’autre part cette notion a 
englobé les significations de grandeur et majesté, de puissance et de force, de beauté et de clarté, de 
lumière et splendeur, de salut et d’humiliation, de vie sans fin et de louange. À tous ces éléments 
on peut encore ajouter un mouvement d’élévation sublime et d’abaissement extrême, ainsi que la 
caractéristique typique du דוֹב ָּכ de remplir les cieux, la terre, le sanctuaire et le temple 
hiérosolymitain. La notion de gloire peut être donc définie, dans sa globalité, seulement si l’on tient 
compte de toutes ces notions qui constituent une constellation sémantique autour de ce mot créant 
un réseau de sens étonnant. Toutes ces diverses notions, s’éclairant mutuellement, enrichissent la 
notion de gloire de nombreuses nuances
1527
. Dans la suite de l’enquête, la constellation sémantique 
autour de דֵב ָּכ et דוֹב ָּכ s’est encore enrichie. 
Un autre élément important à souligner est le suivant : les auteurs bibliques, qui n’ont pas le 
souci de donner une définition abstraite du mot, se servent d’un langage concret pour décrire leur 
expérience de Dieu, de l’homme et du monde, et ils le font par l’emploi de ce riche vocabulaire du 
poids, de l’honneur et de la gloire. D’ailleurs, dès ce premier chapitre, nous pouvons percevoir que 
                                               
1527
 Selon M. NOBILE, lorsque le terme דוֹב ָּכ fait son apparition dans le texte biblique, il y entre avec tout 
son apparat figuratif traditionnel dont il faut tenir compte. Cf. « Gloria », …, p. 640. 
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la gloire est une réalité éminemment personnelle : elle est le propre de YHWH et de Sagesse ; elle 
fonde la dignité de l’homme et en particulier celle du messie David et du Serviteur. À la conclusion 
de cette enquête sémantique, nous nous sommes posé une question qui a conduit toute notre 
recherche ultérieure : les auteurs et/ou rédacteurs bibliques, conscients de la richesse sémantique des 
racines hébraïques, ont-ils rédigé leurs récits exploitant le large champ polysémique de  ָּכדֵב  ? Et 
encore : ont-ils ainsi voulu formuler en paroles leurs expériences de poids, d’honneur, de gloire, mais 
également la manifestation du poids sublime de YHWH, le Dieu d’Israël, exprimé par le terme דוֹב ָּכ ? 
La notion d’honneur 
La notion d’honneur, la τιμή typique du monde grec ancien où le terme assume les valeurs 
d’estime, d’honneur envers une personne haut placée, a fait l’objet du deuxième chapitre. Nous avons 
vu que, dans le monde antique, l’honneur d’un homme dépend de plusieurs facteurs : son intégrité 
physique, la classe sociale d’appartenance, son influence, son poids en société, son patrimoine. 
Intéressante est aussi l’évolution du terme, qui a indiqué, dans un premier temps, la joie qu’on 
éprouve lorsqu’on possède des biens et lorsqu’on reçoit des dons. Dans un deuxième temps, le 
concept a évolué, et de la notion d’une τιμή extérieure, on est passé à une notion liée aux qualités 
morales d’un homme. Après avoir brièvement présenté l’emploi du mot τιμή et du verbe τιμάω 
dans la LXX, nous nous sommes intéressés aux occurrences bibliques traduisant le mot דוֹב ָּכ et le 
verbe דֵב ָּכ, par τιμή et τιμάω, dans la traduction grecque de la Bible d’Alexandrie. 
Dans ce deuxième chapitre, il n’est pas question de gloire mais d’honneur. Pour cette acception 
assumée par le mot dans certains contextes, nous retrouvons les mêmes dynamiques constatées au 
premier chapitre. En effet, l’honneur, dans la Bible, n’est pas une réalité abstraite : il s’agit de quelque 
chose de personnel, lié à l’être des personnes : si d’une part l’honneur ne convient pas à l’insensé (Pr 
16,1) et qu’il est refusé au devin Balaam (Nb 22-24), d’autre part, le Seigneur ordonne d’honorer les 
parents et Il se soucie de revêtir les prêtres, qui officieront dans sa demeure, avec des vêtements 
d’honneur. Il est aussi question de l’honneur dû à YHWH en tant que Créateur. Comment honore-t-on 
le Seigneur de l’univers ? En lui offrant les prémices de la terre, mais aussi en honorant le pauvre. 
Dans les passages étudiés, nous avons remarqué que l’honneur dû à YHWH a une triple dimension : 
cultuelle, sociale et cosmique. Nous sommes revenus ensuite sur un aspect déjà signalé plus briève-
ment au premier chapitre : la réciprocité dans l’honneur entre Sagesse et celui qui l’élit comme com-
pagne. Encore une fois, nous pouvons signaler la dimension d’incarnation qui concerne également 
l’honneur ; en effet, l’honneur est toujours intimement lié à des personnages : le Seigneur, Sagesse, 




Les textes insistent sur le fait que l’honneur, comme la gloire ensuite, est caractérisé par une 
dimension de réciprocité relationnelle. Il s’agit du rapport existant entre Sagesse et l’homme qui la 
choisit, décrit différemment par le TM et la LXX : Sagesse honore celui qui l’étreint (TM) et entoure 
de baisers celui qui l’honore (LXX). Cette réciprocité, s’exprimant entre autres par le biais d’une 
métaphore amoureuse, suggère que la relation d’honneur que l’on tisse avec Sagesse est d’ordre 
nuptial. 
La gloire paradoxale des Sages 
Notre enquête s’est poursuivie dans le livre des Proverbes. Ce recueil ne donne pas une 
définition de ce qu’est le דוֹב ָּכ, mais présente toute une gamme de personnages possédant la gloire, 
face à d’autres à qui il ne convient pas de donner gloire. À côté de ces personnages, les sages 
soulignent également des attitudes humaines ou des actions, grâce auxquelles l’homme peut obtenir la 
gloire. Une seule fois il est question dans le recueil de la gloire de Dieu (Pr 25,2). 
Un premier constat s’impose d’emblée : dans Proverbes, le terme דוֹב ָּכ, « gloire », est étroite-
ment lié au mot ה ָּמְכ ָּח, « Sagesse » ; d’innombrables liens textuels rapprochent ces deux réalités. La 
grande valeur de Sagesse est bien soulignée : elle vaut plus que les pierres précieuses et les perles, 
elle est « hors de prix ». Voilà pourquoi le sage invite son disciple à choisir Sagesse. À celui qui entre 
dans cette relation d’épousailles avec elle, Sagesse accordera « richesse, gloire et vie ». 
Dans le recueil, le sage parle de la gloire de l’homme : obtient la gloire l’homme qui garde 
l’avertissement de Sagesse, et celui qui partage avec elle la qualité d’être « sage ». Cet homme res-
semble au Seigneur, car il est « long de nez », longanime. Et c’est en marchant sur des sentiers de 
justice, que l’homme obtient la gloire. Les proverbes sur la gloire de Dieu et la gloire du roi ont fait 
émerger la figure d’un Dieu cachant la parole. L’enquête, menée pour découvrir le mystère de cette 
parole « cachée », nous a dévoilé deux personnages que Dieu prend le soin de « cacher » : son Messie 
et le Serviteur. La parole que Dieu cache se revêt ainsi d’une dimension éminemment personnelle. 
Les quatre dernières occurrences du recueil des Sages ont fait émerger le lien entre Sagesse, 
gloire et humiliation. À deux reprises le sage affirme qu’avant la gloire vient l’humiliation, la gloire, 
avec richesse et vie, étant la récompense de cet abaissement. Le vocabulaire employé par le sage a 
conduit notre enquête encore une fois vers des personnages bibliques : d’une part, Moïse, homme 
humilié et doux, qui demande à voir la gloire du Seigneur, et, d’autre part, le Serviteur humilié 
d’Isaïe. 
Les maximes bibliques, où il est question du דוֹב ָּכ, appellent donc, avec insistance, l’attention 
du lecteur vers des personnages, en voulant souligner que la gloire n’est pas une réalité abstraite, mais 
plutôt une réalité qui concerne la « chair » de l’homme. En effet, la gloire est le propre des personnes, 
elle constitue leur dignité profonde, elle est comme un halo substantiel entourant un homme, une 
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femme. Voilà pourquoi, elle est souvent reconduite à des personnages bibliques et le recueil des 
Proverbes insiste sur ce point. La gloire est une prérogative de Sagesse ; elle offre ce don à celui qui 
entre avec elle dans une relation de réciprocité fondée sur l’honneur et sur l’amour. Ils sont deux les 
personnages qui, dans le recueil des sages, obtiennent la gloire : la femme de grâce et l’abaissé 
d’esprit, un personnage énigmatique, derrière lequel on a découvert le visage de David et du 
Serviteur. 
En résumé, des dynamiques intéressantes pour notre propos se sont dégagées du livre des Pro-
verbes : 1) le mouvement de réciprocité dans l’honneur et l’amour entre Sagesse et celui qui la choi-
sit ; 2) le mystère d’un Dieu, dont la gloire est de cacher la parole, qui nous a conduit à découvrir 
deux personnages, que le Seigneur prend le soin de cacher ; 3) le paradoxe de l’humiliation qui pré-
cède la gloire et de l’abaissé d’esprit qui remporte la gloire. 
À la conclusion de la première partie de notre recherche doctorale, même si nous ne sommes 
pas encore en mesure de donner une véritable définition de la notion de gloire, cependant, l’enquête 
menée a dévoilé : a) toute une constellation de mots et de notions qui se fédèrent autour de la notion 
de gloire, lui donnant une étonnante épaisseur de sens ; b) un double mouvement d’élévation sublime 
et d’abaissement extrême caractérisant le Seigneur de la gloire ; c) la relation réciproque dans 
l’honneur entre Sagesse et celui qui la choisit, à qui elle donne la gloire en partage, ainsi que richesse 
et vie ; d) une galerie de personnages porteurs de gloire ou d’honneur ; e) une vie menée, selon la 
justice et la miséricorde, qui sera comblée de gloire ; f) le propos surprenant affirmant que 
l’humiliation devance la gloire et qu’un abaissé d’esprit acquiert la gloire. Ce que l’on peut affirmer 
avec certitude, à la lumière des textes étudiés, est que la gloire est une réalité substantielle qui caracté-
rise la personne d’un homme abaissé d’esprit, d’une femme de grâce, de Sagesse et du Dieu d’Israël. 
La première partie de notre enquête s’est achevée sur ces acquis paradoxaux, que le sage des 
Proverbes a forgés sous forme de sentences. Dans la deuxième partie de la thèse, le regard s’est tour-
né vers trois livres de la Bible – Genèse, Exode et Psaumes – pour y déceler, entre autres, le mouve-
ment d’abaissement avant la gloire, aperçu en Proverbes. Nous avons donc entrepris un nouveau par-
cours visant à saisir également le projet littéraire et théologique que les auteurs bibliques ont conçu 
autour de la racine דבכ, dans les deux premiers livres de la Torah, puis dans le livre ouvrant les Ke-
touvim.  
L’humiliation avant la gloire ; gloire d’un père et gloire d’un fils 
L’analyse des occurrences de la racine, dans le premier livre de la Bible, s’est révélée très 
fructueuse. L’enquête, menée dans ces premières pages bibliques, nous conduit à affirmer que les 
auteurs, ou les rédacteurs, de ce livre ont orchestré une mise en scène très consciente de cette racine. 
Le quatrième chapitre s’est ouvert, en effet, avec le récit de la descente d’Abraham en Égypte, à cause 
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d’une lourde famine, et de sa remontée en pays de Canaan, qui voit le patriarche chargé de biens. Par 
l’insertion des liens structurels et lexicaux, tissés avec grande habileté littéraire dans le récit, l’auteur 
biblique non seulement a relié l’histoire du patriarche au récit exodique des Israélites sortant 
d’Égypte, mais a construit ce micro-récit sous forme de mise en abyme, en l’enchâssant au début du 
cycle d’Abraham et au commencement de toute la Bible. Ce procédé de mise en abyme est très 
important car, jouant sur les deux sens de l’adjectif qui indique, d’une part, la lourde famine et, 
d’autre part, la pesanteur en biens du patriarche, il souligne le mouvement de descente sous le signe 
d’un abaissement, d’un manque, et celui de remontée sous le signe d’un « poids » glorieux qui s’en 
suit. À ce thème principal sont liées des thématiques connexes qui reviennent à plusieurs reprises et 
qui sont amplifiées, magnifiées, dans les divers récits de la Genèse, concernant les patriarches et 
Joseph, mais également dans d’autres corpus bibliques. 
Comme nous l’avons déjà constaté pour les Proverbes, il est évident que, pour ce premier livre 
de la Bible aussi, la notion de poids et de gloire s’incarne tout d’abord en des hommes. Dès le com-
mencement, la gloire n’est pas quelque chose d’abstrait mais une réalité qui touche des personnages 
bien déterminés. En outre, l’analyse de divers récits de la Genèse nous a fait percevoir que le poids et 
la gloire ne sont pas des réalités statiques ou figées, en effet, comme nous l’avons déjà dit à plusieurs 
reprises, un mouvement d’abaissement avant la glorification est mis en scène, conduisant le héros du 
poids à la gloire. Cette dynamique, on la rencontre dans les récits d’Abraham, de Jacob et de Joseph, 
ces hommes marqués premièrement par un déplacement géographique, correspondant à un mouve-
ment d’abaissement, d’humiliation, exprimé avec la racine יִנֳע, et suivi d’un mouvement contraire : 
l’élévation dans la gloire. C’est surtout au sujet de Jacob et de Joseph que l’auteur de Genèse souligne 
l’humiliation du héros avant qu’il ne parvienne à une position de renommée, de gloire. Le texte sem-
ble insister sur cet aspect : l’humiliation avant la gloire, la gloire après l’humiliation. 
La première apparition du mot ֹדב ָּכ, en scriptio defectiva, met en scène la gloire d’un père de-
venant la gloire d’un fils. Cette première occurrence du mot nous a semblé très importante, pour une 
dynamique textuelle s’inaugurant au commencement de la Bible. Le verset met en scène la dimension 
personnelle et relationnelle de la gloire entre un père et un fils, qui semble être implicite à cette pre-
mière occurrence du mot. Nous avons souligné qu’en Gn 31,1 la notion de gloire est mise en scène 
dans un contexte ambigu, cependant ce mouvement, qui aura d’autres résonnances dans la Bible, est 
posé. Les premières apparitions du terme soulignent donc la relation à un père : c’est la gloire du père 
qui est partagée par le fils ou la gloire du fils qu’il faut raconter au père. Il s’agit, dès ces premières 
pages de la Bible, d’une gloire qui semble être commune à un père et à un fils.  
En définitive, plutôt que parler de la gloire de Dieu, le livre de la Genèse nous raconte la gloire 
de trois hommes choisis par le Seigneur. Mais dans ce livre des commencements, on peut voir germer 
en filigrane deux éléments en vue d’une définition de la notion de gloire. Le premier traverse tout le 
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livre, il s’agit de la gloire de Dieu se manifestant dans le geste de donner du pain à manger à des 
hommes et à un peuple, accablés par une lourde famine. Une première définition de la gloire de Dieu 
pourrait donc être exprimée ainsi : la gloire est de donner du pain à la faim de l’homme ; cette charge 
est confiée à un homme qui a vécu, dans sa vie, une parabole allant de l’extrême humiliation à une 
gloire éclatante. 
C’est en Gn 18,20 qu’on peut percevoir le deuxième élément : il s’agit de l’affirmation du Sei-
gneur concernant le péché de l’homme. Lorsque Il descend pour vérifier la plainte parvenue jusqu’à 
Lui contre l’agissement des Sodomites, YHWH affirme que leur péché est « pesant ». La pesanteur du 
péché est ainsi posée par le Seigneur lui-même. Il nous faudra attendre la réflexion du psalmiste, pour 
voir paraître le Dieu de gloire qui, se chargeant lui-même du péché de l’homme, le pardonne. Une 
deuxième définition de la gloire pourrait donc être la suivante : la gloire de Dieu est : descendre pour 
se charger, s’appesantir, de l’homme et de son péché. 
À la conclusion de ce chapitre, nous nous sommes posés plusieurs questions. La mort de Jacob 
et la mort de Joseph, à la fin de la Genèse, font apparaître avec urgence un questionnement concer-
nant la mort de l’homme touché par la gloire. Le serviteur humilié, comblé de gloire par son Dieu et 
Seigneur, sera-t-il enfermé pour toujours dans un tombeau ? La mort aura-t-elle le dernier mot ? La 
mort engloutira-t-elle à jamais l’homme glorieux ?  
Dans ce premier livre de la Bible, le kabod désignant l’être de l’homme fait, en outre, émerger 
la question du kabod de Dieu et nous avons fait nôtre la question déjà posée par Hans Urs von 
Balthasar : face au kabod des patriarches, pourra-t-on parler également d’un kabod de Dieu ? Ce sera 
au deuxième livre du recueil biblique de donner une réponse inouïe à ce questionnement. 
Du poids à la gloire ; la gloire au milieu des fils d’Israël 
L’analyse des 34 occurrences de la racine דֵב ָּכ dans le livre de l’Exode a caractérisé le cin-
quième chapitre. Nous avons démontré que les auteurs ou les rédacteurs de ce livre jouent sur la ri-
chesse sémantique de cette racine, dans une imposante mise en scène du poids glorieux de Dieu et de 
la pesanteur accablante du Maître de l’Égypte. Les premiers 14 chapitres du livre tracent un long 
itinéraire allant du poids à la gloire ; aux chapitres suivants, la gloire de Dieu, se manifestant d’abord 
au sommet de la montagne sainte, descend sur la Demeure pour pouvoir habiter au milieu du peuple 
d’Israël. 
Encore une fois, on peut souligner la dimension fortement personnelle de la gloire, mais aussi 
du poids. Le vocabulaire dérivé de la racine דֵב ָּכ marque, en effet, les trois personnages principaux du 
livre. Le premier personnage qui entre en scène est Pharaon, dont le texte dit à plusieurs reprises que, 
face au poids de Dieu, il alourdit son cœur. La lourdeur qui caractérise son obstination conduira le roi 
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d’Égypte à se mesurer au Seigneur de la gloire, mais son poids l’entraînera, avec son armée, au fond 
de la mer. 
Le deuxième personnage est Moïse, un nouveau-né sauvé des eaux, malgré la fureur 
infanticide de Pharaon. Moïse est mis dès le début du livre sous le signe de la pesanteur : le fils de 
Yokébed, « YHWH est poids/gloire », se présente à son Dieu comme un homme à la bouche et à la 
langue « pesantes ». À cet homme, qui semble être inapte à une mission de parole, le Seigneur va 
confier la lourde charge de conduire un peuple pesant. Médiateur entre le Dieu de gloire et Pharaon 
au cœur pesant, il s’affronte au Maître d’Égypte qui, malgré les lourds fléaux qui l’accablent, 
continue à alourdir son cœur. Moïse assiste enfin au dernier combat entre le Seigneur, qui lutte pour 
son peuple, et le souverain égyptien. Avec le peuple, il est témoin de la victoire du Seigneur qui se 
glorifie, par la lourdeur des roues des chars de combat, contre Pharaon et son armée. Dans la suite du 
récit, la chair de cet homme, l’élu de Dieu qui ose demander à voir Sa gloire, portera les marques 
lumineuses de la vision des arrières du Dieu de gloire. C’est encore à Moïse que le Seigneur confie la 
construction d’un sanctuaire, le lieu où la gloire de YHWH, ה ָּוהְי דוֹבְכ, demeurera au milieu de ce 
peuple nouveau-né.  
Le troisième personnage est YHWH, le Seigneur de gloire. Il se manifeste à Moïse dans le feu 
du buisson ; il signale sa présence dans le feu de la grêle, dans la colonne de nuée et de feu, lors de la 
marche du peuple vers la liberté ; Il combat pour son peuple et remporte la victoire, en se glorifiant 
contre Pharaon. Le poids de YHWH l’emporte sur le durcissement et l’appesantissement du cœur de 
Pharaon et de ses sujets. La victoire du Seigneur ratifie en outre sa royauté : YHWH est le Sauveur du 
peuple, le Souverain de l’histoire et le Maître du cosmos. Le Seigneur manifeste encore sa gloire à 
Moïse et au peuple : dans le don de la manne, dans la nuée pesante et le feu dévorant au sommet de la 
montagne, dans les dix paroles qu’Il donne à Moïse, dans sa demeure où repose l’arche contenant sa 
parole. 
Le livre de l’Exode raconte, en définitive, l’histoire de deux hommes « pesants » s’affrontant 
au poids de Dieu. L’un s’entête dans sa pesanteur et coule, comme une lourde pierre, au fond des 
abîmes ; l’autre ouvre sa pesanteur au Dieu de gloire, jusqu’à en être glorieusement marqué dans la 
chair. 
Après cet aperçu synthétique est venu le moment de proposer quelques définitions de « la 
gloire de YHWH », ה ָּוהְי דוֹבְכ, telle qu’elle s’est manifestée dans le livre de l’Exode. Une première 
définition peut être perçue dans la première partie du livre. En effet, à la lumière des quatorze 
premiers chapitres, on peut affirmer que la gloire de Dieu est la manifestation de YHWH qui s’alourdit 
d’un peuple pour l’engendrer et le conduire vers des chemins de liberté. La première manifestation de 
la glorification du Seigneur est le salut de son peuple : la gloire de YHWH est donc éminemment une 
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gloire qui engendre à une nouvelle vie et qui sauve. Le salut opéré est signe de la royauté sans égale 
du Seigneur. 
La gloire est aussi manifestation de la présence de YHWH qui se plaît à demeurer au milieu des 
fils d’Israël, qui, face aux épreuves du désert, se demandent : « YHWH est-il au milieu de nous, ou n’y 
est-Il pas ? » (Ex 17,7). Cette présence extraordinaire de YHWH au milieu du peuple est très 
dynamique, elle se cache : 1) sous l’aspect de la colonne de nuée et de feu, conduisant les Israélites de 
l’Égypte à la montagne de Dieu ; 2) puis, sous l’aspect d’un feu qui remplit la Demeure et dont la 
présence est signalée par la nuée ombrageant la Tente de la Rencontre. La gloire de Dieu est donc Sa 
présence lumineuse au milieu de son peuple. 
Nous avons également souligné que la chaîne construite ה ָּוהְי דוֹבְכ, « gloire de YHWH », fait sa 
première apparition dans le texte biblique lors du don de la manne ; nous retrouvons ici le thème déjà 
rencontré en Genèse : la gloire de Dieu est de pourvoir au rassasiement des fils d’Israël au désert avec 
un pain qui descend des cieux. La manne, comparée à une pluie descendante, semble être une mani-
festation de la gloire divine. Pour combler un manque de nourriture, Dieu donne un pain venant des 
cieux et fait voir aux Israélites sa gloire dans la nuée. 
Mais l’auteur du livre nous donne lui-même sa définition de ce qu’est la gloire de YHWH : 
« l’aspect de la gloire de YHWH est comme un feu dévorant au sommet de la montagne » ; seulement 
Moïse peut pénétrer dans la nuée pesante, signe de la présence ignée de YHWH, et s’entretenir face-à-
face avec le Dieu d’Israël. Comme nous l’avons déjà souligné, le deuxième livre de la Torah décrit 
avec des notes émouvantes la relation réciproque qui s’instaure, tout au long du récit, entre YHWH, le 
Dieu de gloire, et Moïse, l’homme à la bouche pesante. Moïse monte sur la montagne de Dieu, où il 
rencontre le Seigneur dans la nuée « pesante », c’est-à-dire la nuée glorieuse manifestant la présence 
de Dieu à son peuple. Moïse entre, peu à peu, dans l’intimité de Dieu, au point que la chair de son 
visage en est transfigurée. On assiste à la transformation d’un homme, marqué par le compagnonnage 
avec le Seigneur de la gloire. De la relation de Moïse avec son Dieu, nous pouvons déduire une autre 
caractéristique de la gloire : elle se manifeste dans la relation de réciprocité avec le Seigneur de la 
Gloire. La gloire du Seigneur passe et le visage de son élu est marqué de sa splendeur éclatante. 
Lorsque la construction de la Demeure est achevée, la nuée et la gloire quittent la montagne du 
Sinaï pour demeurer au sanctuaire, au milieu des fils d’Israël. YHWH, qui remplit les cieux et la terre 
de sa Présence, daigne habiter dans une humble tente, construite par la main des hommes. Il n’est pas 
difficile de faire le lien avec le prologue de Jean, qui fera allusion à la tente du désert lorsqu’il men-
tionnera l’incarnation du Verbe éternel, venu « habiter sous la tente » parmi les hommes. S’achèvera 
ici le mouvement d’incarnation typique de la gloire, que nous avons souligné à plusieurs reprises. 
L’auteur de l’Apocalypse reprendra le thème de la tente pour désigner la Jérusalem céleste : en elle, le 
Seigneur demeurera à jamais au milieu de son peuple et la ville brillera de la même gloire de Dieu. 
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Gloire de Dieu, gloire du Messie et de leur règne glorieux 
Le Psautier, livre de la prière de l’Israël biblique, propose non seulement une synthèse de 
plusieurs caractéristiques de la gloire, étudiées dans cet ouvrage, mais offre également une profonde 
réflexion théologique sur le sujet. Les premières occurrences du mot דוֹב ָּכ, apparaissant sous la 
forme יִדובְכ , « ma gloire », avec le suffixe du possessif (Ps 3,4 ; 4,3 ; 7,6 ; 16,9), sont éminemment 
personnelles. Elles désignent à la fois YHWH, le Dieu d’Israël, demeurant au Temple de Jérusalem, et 
le psalmiste David, figure du Messie. YHWH est invoqué comme « ma gloire », comme Celui qui 
relève la tête du psalmiste persécuté. Cette même invocation, sur les lèvres du psalmiste, désigne 
toute sa personne, ou encore le Dieu de gloire, que des ennemis voudraient déshonorer. Le livre des 
Tehillim, avec la formule « ma gloire », s’ouvre donc en mettant en exergue la relation bilatérale 
existant entre YHWH et le psalmiste David. Dieu, appelé « ma gloire », communique son kabôd à cet 
homme pour le sauver et l’exalter. Dieu sauve en « redressant la tête » de cet homme humilié. Il offre 
ainsi son soutien au psalmiste outragé. La gloire, dans ces psaumes, indique donc la consistance et la 
solidité de l’être de Dieu qu’il communique à son oint, face au rien, à la légèreté, des idoles et des 
hommes qui choisissent le vide et la vanité. Alors que les ennemis portent atteinte à l’honneur du 
psalmiste, le Seigneur intervient pour rétablir sa gloire, foulée jusqu’à la poussière. Cette 
réhabilitation du psalmiste est décrite en des termes visant une sorte de résurrection : le Seigneur 
n’abandonnera pas la personne de son Oint au Shéol. Il fera remonter le psalmiste humilié des portes 
de la mort. Le vocabulaire employé ouvre ainsi le suppliant à une espérance inouïe en une vie au-delà 
de la mort.  
Cette réciprocité dans la gloire, qui s’amorce avec l’expression יִדובְכ, sera suggérée ensuite par 
les psaumes 50, 86 et 91. Dans ces trois hymnes s’amorce une thématique qui sera une des caractéris-
tiques de l’évangile johannique : la glorification réciproque de Dieu et de son Oint. Le Seigneur pro-
met d’être avec le psalmiste-David au jour de l’adversité et, répondant à son appel de salut, Il lui fera 
voir son salut. Le Seigneur, en effet, le délivrera et le glorifiera. Dans plusieurs de ces hymnes, la 
gloire est donc liée à un salut sans pareil : la libération du psalmiste du trèfonds du Shéol, suivie 
d’une exultation joyeuse pour le salut glorieux dont le psalmiste sera comblé. Mais le roi messie, 
avant de recevoir la couronne de gloire, est abaissé, subit l’humiliation de la part de ses ennemis. La 
glorification de l’Oint du Seigneur passe donc par l’abaissement le plus radical. Le Seigneur écoute 
son cri de détresse, répond au psalmiste souffrant, avec cette promesse : Il sera avec lui, dans 
l’adversité, le sauvera et le glorifiera. 
Nous retrouvons, dans ces psaumes, le mouvement d’abaissement et d’humiliation avant la 
gloire que nous avons signalé, tout au long de notre enquête, comme une caractéristique du 
vocabulaire de la gloire. L’humiliation est suivie d’une promesse de salut et d’une élévation dans la 
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gloire, en des termes qui essaient de dire l’inouï : une victoire sur la mort et une vie de gloire en Dieu. 
La gloire, dans ces psaumes, se présente donc comme une réalité substantielle, fondamentale et 
personnelle, commune à YHWH et au psalmiste-David, liée à une promesse de salut outrepassant la 
barrière de la mort. 
En Ps 32 et 38, il a été question du poids de l’iniquité. Ces deux hymnes parlent de la pesanteur 
du péché, de la faute, au moyen de deux métaphores : la main de Dieu qui pèse sur le psalmiste et le 
lourd fardeau, trop pesant à porter pour le pécheur. Les deux psaumes décrivent, d’une façon très 
personnelle, l’expérience sensorielle de lourdeur que l’homme éprouve face à son péché. L’aveu de la 
faute libère le suppliant, mais, en définitive, c’est Dieu lui-même qui se charge de la rébellion de 
l’homme et qui couvre son péché. Le Seigneur lui-même porte, et ainsi enlève, le poids du péché (Ps 
32,5 ; cf. 85,3). Dans le recueil, le psalmiste fait monter incessamment une invocation de salut à 
YHWH, car le Seigneur reste l’unique source de salut pour cet homme souffrant. Ces psaumes nous 
indiquent, de façon voilée, une caractéristique de la gloire divine, indiquant la proximité de ce Dieu 
qui descend pour porter et enlever le péché de l’homme. Il descend également auprès de l’indigent, 
jusqu’aux ordures, pour le relever et l’asseoir sur un trône de gloire. 
Plusieurs psaumes tissent un lien très étroit entre la gloire du messie et le salut que Dieu lui of-
fre. Ce salut très concret vise la chair du psalmiste arrachée au tombeau et aux ténèbres du Shéol. Sur 
son Oint, le Seigneur placera majesté, splendeur et une couronne précieuse. Ce roi-messie sera établi 
par Dieu lui-même comme une bénédiction pour toujours. Cet homme qui glorifie Dieu est un servi-
teur humilié. Il se définit « fils de ta servante ». Le serviteur réhabilité invitera sa gloire, et par là toute 
sa personne, à psalmodier un hymne de grâce au Seigneur pour le salut reçu. Le roi-messie psalmodie 
le Nom de YHWH et exulte à cause du salut de Dieu, dont il a été le bénéficiaire. La gloire du psalmis-
te exalte ainsi le nom de gloire de son Dieu qui le sauve. 
Et, quand Dieu donnera son salut, Gloire pourra enfin demeurer sur la terre. C’est l’annonce 
d’une grande joie : le Seigneur reviendra à Sion, et sa Gloire demeurera à nouveau, comme jadis au 
Sinaï, au milieu de son peuple, avec son cortège constitué d’Amour et Vérité, de Justice et de Paix. 
Ces psaumes nous indiquent, de manière très forte, que la gloire de YHWH est en définitive sa mani-
festation en tant que Sauveur, afin d’établir une nouvelle ère où amour et vérité, justice et paix consti-
tuent le fondement pour l’inhabitation de la gloire divine sur la terre. La gloire de Dieu se manifeste 
donc dans l’action de sauver le messie et de sauver l’homme pécheur. Dans plusieurs psaumes, il est 
aussi question de la gloire du Nom, mais également du nom de la Gloire. Ce nom pourrait être Jéhos-
hua : « YHWH sauve » ; « YHWH est salut ».  
D’autres psaumes chantent la présence de la Gloire de Dieu au Temple de la cité sainte. La 
gloire divine, qui a rempli de sa présence le sanctuaire au désert, a ensuite pris possession du Temple 
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hiérosolymitain. Elle reviendra pour remplir de sa présence le Temple eschatologique. YHWH a choisi 
donc d’habiter en Sion, le lieu de résidence de sa Gloire. L’expérience, faite au Sinaï par Moïse et le 
peuple, peut maintenant être vécue par chaque Israélite au Temple du Seigneur. C’est l’Israélite, 
vivant selon la Torah de Dieu en justice, vérité et droiture, qui pourra séjourner dans la tente du 
Seigneur et demeurer sur sa sainte montagne.  
À Jérusalem, ville sainte et mère des peuples, siègent deux figures « glorieuses » : le roi-
messie, le plus beau parmi les fils de l’homme, et la reine-épouse, toute belle et toute glorieuse. Et, 
dans cette ville glorieuse, réside le Seigneur de la gloire. Jérusalem devient ainsi le lieu de résidence 
de la gloire divine, signe de la présence de YHWH au milieu des hommes. Cela a été bien vu par le 
prophète Ézéchiel, qui donne un nouveau nom à la ville de Jérusalem, en l’appelant : « YHWH est 
là ». La gloire de Dieu se plaît à habiter au milieu des hommes, dans la ville sainte. 
La dernière thématique du Psautier concerne YHWH, le Roi de gloire, et le peuple glorieux des 
ḥasidim. Le Psautier célèbre YHWH comme « Dieu de gloire » (Ps 29,3) ; Il est également appelé « le 
roi de la gloire » (Ps 24,7-10) ; son règne est un règne de splendeur et de gloire (Ps 145,11-12). 
Puisque YHWH est Roi à tout jamais, la terre entière est invitée à annoncer sa gloire au milieu des 
nations. La gloire de Dieu s’incarne donc dans un règne glorieux ; il s’agit du règne de gloire de 
YHWH et son Oint. À la fin du Psautier se lève le peuple des fidèles. Ces hommes, appelés ḥasidim, 
car ils sont entourés du ḥesed de Dieu, auront part, eux-aussi, à la gloire commune de Dieu et de son 
Messie. Aux côtés de ce peuple glorieux, on remarque les notables, ceux qui se sont glorifiés par eux-
mêmes. Leur gloire passagère et évanescente les conduit à la perte. Quand la gloire de Dieu apparaît, 
le jugement divin s’opère. Chaque homme apparaîtra dans ce qu’il est : les rois et les notables auront 
en héritage leur légèreté et inconsistance (cf. Ps 1,4), les fidèles exulteront dans leur « poids » de 
gloire. 
Le Psautier, tout en reprenant des filons typiques du vocabulaire de la gloire, présente une 
réflexion théologique qui lui est propre avec des nouveaux éléments et des nuances originales : a) la 
gloire se caractérise par un mouvement d’abaissement et d’humiliation ; il s’agit tout spécialement de 
l’abaissement et de l’humiliation du psalmiste David, qui recevra en partage une couronne de gloire ; 
mais les psaumes présentent également l’abaissement du Très-Haut qui descend pour porter le poids 
de l’homme pécheur et pour relever le pauvre du tas de fumier ; b) la gloire de Dieu se manifeste dans 
l’œuvre de salut, racontée dans le Psautier ; il s’agit du salut de l’Oint de Dieu, un salut qui semble 
dépasser les portes de la mort vers une vie glorieuse et sans fin ; c) s’amorce un mouvement de 
réciprocité dans la gloire, qui montre les liens étroits unissant le Seigneur à son Messie ; d) la gloire 
est aussi l’inhabitation du Seigneur au milieu des hommes : YHWH, avec sa gloire, demeure au milieu 
des fils d’Israël au Temple ; cette présence est une des prémices de la Gloire qui habitera la terre, 
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quand Amour et Vérité, Justice et Paix y règneront ; e) la gloire se dévoile dans le règne de YHWH et 
de son Oint, qui sera un règne de gloire ; les ḥasidim participeront à cette gloire immense ; f) la gloire 
se manifeste également dans la découverte de ce qu’il y a dans le cœur de l’homme : en effet, la 
simple présence de la gloire divine opérera un jugement pour discerner le poids des uns et la légèreté 
des autres. 
L’accomplissement des Écritures 
Les occurrences de la racine דֵב ָּכ, étudiées dans la présente thèse, ont dévoilé la grande richesse 
du thème de la gloire et la densité de la réflexion théologique des auteurs vétérotestamentaires. Au-
tour de ce thème, nous avons vu se dessiner des mouvements textuels, qui caractérisent cette racine 
hébraïque, et se fédérer des thématiques enrichissant la notion de gloire. Pour les mouvements tex-
tuels, on a remarqué : a) la double trajectoire de descente/humiliation et de montée/élévation que les 
textes mettent en scène, signalant le mouvement paradoxal d’abaissement et d’exaltation caractéri-
sant la Gloire de YHWH, de son Messie et des autres hommes partageant cette même gloire ; b) le 
mouvement de réciprocité dans l’honneur existant entre Sagesse et l’homme qui la choisit, et dans la 
gloire commune à un père et à un fils, ainsi qu’un mouvement de glorification mutuelle entre YHWH 
et le psalmiste David.  
Ensuite, parmi les nombreuses notions associées à דוֹב ָּכ, nous avons vu apparaître les concepts 
d’humiliation, d’adversité, et d’un salut inouï s’ouvrant à une vie de gloire dépassant le mur de la 
mort. En effet, les auteurs bibliques, à travers plusieurs personnages, mettent en place, d’une façon 
bien consciente, la « figura » d’un personnage eschatologique. La gloire biblique s’incarne en des 
hommes et des femmes et on voit surgir de tous ces textes des personnages bien déterminés – 
Abraham, Jacob, Sichem, Joseph, Moïse, Samuel, Saül, David, Absalom, le Serviteur, les sages et les 
justes, des personnages féminins – qui dessinent, par des expériences diverses, par des échecs et des 
réussites, par leur abaissement et par leur glorification, par leur vie et/ou par leur mort, « la figure » 
d’un corps « impossible à dire », et qui ne peut être exprimé que dans un sens « figuré1528 ». Et 
derrière la multiplicité de tous les visages, découverts le long de notre enquête, se dessine le visage de 
l’Oint de YHWH. Les multiples visages de l’homme de gloire, brossés par les textes de l’AT, nous 
renvoient donc vers « un mystère à découvrir
1529
 » mais également vers une promesse 
d’accomplissement. En effet, tous les traits de cette figure se sont incarnés, un jour, dans un visage 
concret : celui de Jésus de Nazareth. Les multiples éléments qui définissent l’homme glorieux et le 
                                               
1528
 Pour toutes ces expressions, cf. Louis PANIER, « Figurativité, mise en discours, corps du sujet », Sémio-
tique et Bible, 2004 (114), p. 42. 
1529
 L’expression est de Cécile TURIOT, « Lectures figuratives de la Bible », CEv 139, 2007, p. 4. 
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Dieu de gloire, dans le Tanakh, seront retravaillés par les auteurs du NT
1530
 pour raconter la parabole 
de vie de Jésus de Nazareth. De l’Agneau de Dieu qui porte le péché du monde, les évangélistes 
raconteront l’intime relation au Père, l’exprimant en terme de glorification mutuelle, mais aussi 
l’extrême humiliation jusqu’à la mort sur une croix, puis la glorieuse résurrection de son corps 
crucifié, au matin de Pâques. Désormais, la mort est vaincue pour toujours et la gloire de Dieu, par la 
médiation du Christ glorieux, peut atteindre, de façon définitive, notre corps de chair. Une certitude 
bouleversante jaillit pour tout homme : celle de participer en plénitude à son règne de gloire et de vie 
insoupçonnées.  
L’apport de la présente thèse doctorale aux sciences bibliques et théologiques 
En dernière analyse, j’aimerais formuler les apports que la présente thèse peut offrir aux scien-
ces bibliques et théologiques. Je le ferai en soulignant trois aspects.  
Premièrement, ce travail pourrait constituer une contribution à la recherche qui s’intéresse à 
l’histoire du texte. En effet, ressortent de cette étude plusieurs constatations : a) le vocabulaire de la 
gloire est mis en scène de manière sophistiquée : qu’on se souvienne, par exemple, au début de la 
Genèse, de la mise en abyme qui souligne les deux sens de la racine דֵב ָּכ, liés aux deux mouvements 
de descente et remontée, qui est une caractéristique de plusieurs passages où il est question de la 
gloire ; de la même façon, dans l'Exode, la même racine, jouant sur la double valeur de poids et de 
gloire, devient un important filon thématique de ce livre racontant l’histoire de la naissance d’un 
peuple ; b) en plusieurs textes, la racine est mise en relation constante avec d'autres termes, comme 
par exemple humiliation, salut, plaie, etc. On découvre ainsi, au fil des textes, des principes de 
cohérence linguistiques, littéraires et théologiques, non seulement à l'intérieur d'un même livre, mais 
également dans d’autres livres appartenant à des corpus bien différents. Faut-il postuler des « écoles » 
de scribes, de penseurs, qui ont forgé une telle notion ? Imputer cela uniquement à des rédacteurs 
finaux me semble peu probable. En effet, les nombreux éléments de cohérence, qui ont émergé de 
cette étude, sont trop enracinés dans les textes pour qu’il s’agisse d’une mise au point tardive et 
superficielle. Le vocabulaire de la gloire est intimement lié à toute une constellation de mots et la 
cohérence du vocabulaire est étonnante. Les divers mots sont tissés dans les récits avec une grande 
habileté. Tout cela ne se présente pas sous forme d'intrusion dans le texte, mais fait corps avec lui. La 
présente étude montre combien les mots ont un poids véritable pour les auteurs bibliques ; au fil des 
                                               
1530
 Il serait bien sûr extrêmement intéressant poursuivre la recherche sur les occurrences de דֵב ָּכ /  דוֹב ָּכ dans 
le corpus prophétique, en particulier en Isaïe ; en effet, nous avons constaté les multiples liens textuels du 
vocabulaire de la gloire, surtout dans le Psautier, avec ce livre. Dans la même perspective, une étude sur le 
vocabulaire de la δόξα dans les textes du NT, notamment dans les écrits pauliniens et johanniques, serait 
également de grand intérêt. Mais cela dépasse le cadre de la présente enquête, laissant ainsi le champ 
d’investigation ouvert à d’autres personnes désirant s’engager dans cette recherche passionnante. 
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récits, un terme se charge de toute l’expérience humaine, et divine, de plusieurs personnages dont la 
Bible raconte les péripéties. L’auteur prend au sérieux les mots pour formuler l’expérience de 
l’homme biblique avec le Dieu d’Israël. Il est donc difficile d’attribuer, à mon avis, la mise en place 
de ce tissage textuel à un auteur tardif. La présente étude peut donc être une contribution aux 
recherches concernant la question de l'élaboration du texte biblique. Même si mon propos n’a pas été 
celui d’aboutir à un tel résultat, il émerge, de cette enquête sur le vocabulaire de la gloire, que l’étude 
des mots et de leur mise en scène, dans les divers livres bibliques, est un élément à ne pas sous-
estimer. Il serait souhaitable de prendre en considération l’usage que les auteurs bibliques font de la 
langue, le destin d’un mot ou d’une thématique, leur déploiement dans les textes ; une telle démarche 
pourrait donner un apport significatif aux recherches qui s’intéressent à l’histoire du texte de la Bible 
hébraïque. 
Un deuxième aspect, comme il a été souligné à plusieurs reprises, concerne les divers person-
nages qualifiés par la racine דֵב ָּכ que nous avons vu apparaître au fil de notre enquête. Des personna-
ges « de poids », tels qu’Abraham, Jacob, Joseph, Moïse, David, le Serviteur, ont toujours occupé une 
place centrale dans la réflexion biblique et théologique. Pourtant, à côté de ces grandes figures, nous 
avons vu apparaître des personnages secondaires ou minimes : Sichem en Gn 34, Laban dans sa rela-
tion avec Jacob en Gn 31, mais encore Ikabod en 1S 4,21, le nouveau né posant la question cruciale : 
où est la gloire ?, et Absalom, personnage que nous n’avons pas spécialement étudié, mais qui appa-
raît dans le récit comme un fils de David mis à mort (cf. 2S 14,25-26 ; 2S 18). L’enquête, en outre, a 
fait émerger toute une foule aux visages multiples : des sages aux insensés, de la femme de grâce à 
l’homme abaissé d’esprit, des notables au peuple des ḥasidim. L'étude montre que la problématique 
de la gloire concerne énormément de personnages, soit qu’ils jouent des premiers rôles, soit qu’ils 
apparaissent comme de simples figurants. En plus, ce thème biblique, à travers la mise en scène de 
ces divers personnages, donne une teneur théologique à des chapitres dont on pensait qu'ils en étaient 
dépourvus, comme par exemple les récits de Gn 31 et 34. Ces deux chapitres soulignent, dans la rela-
tion père-fils, des dynamiques très intéressantes pour notre propos et qui visent un accomplissement 
futur. Puis le vocabulaire de la gloire, de par son sens fondamental, donne « un poids » aux personna-
ges : nous avons vu cela au sujet de Moïse, mais également au sujet d’Abraham, de Joseph, de David 
et du Serviteur, à qui YHWH « donne du poids ». La gloire, nous l’avons dit plusieurs fois, 
« s’incarne » dans toute une galerie de personnages ; il ne s’agit pas de simples apparences textuel-
les : les personnages sont chargés d'un poids d'expérience qui s'adresse au lecteur. Il y a là une convo-
cation à entrer dans une rencontre audacieuse avec le Seigneur de la gloire, à entreprendre une rela-
tion d’amour avec le Dieu de la vie qui ne laisse pas indemne et qui marque d’un éclat divin la chair 
de l’homme qui s’y engage. 
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Il nous reste encore à souligner un troisième et dernier aspect. Ce travail peut donner une 
contribution importante à la réflexion théologique. Nous avons bien souligné combien, des textes 
bibliques étudiés, émerge un concept de gloire très riche et très cohérent. La notion de gloire, telle 
que nous l’avons définie, à la lumière des passages où elle apparaît, fait sens et donne du sens. Quel 
impact nouveau cette notion peut-elle avoir en théologie et dans la vie du croyant ? Comment 
repenser, à la lumière de tous les éléments ici recueillis, la figure de Jésus de Nazareth ? 
En effet, nous avons vu que le texte biblique, dans le livre des Psaumes en particulier, tisse, par 
le vocabulaire de la gloire, des relations étroites entre Dieu et les hommes. Le même mot, « gloire », 
désigne Dieu, son Oint et d’autres hommes, pour indiquer en termes de « poids » ce qui constitue le 
tréfonds glorieux de leur être. Toujours dans le Psautier, nous avons vu s’ouvrir également des pistes 
importantes vers le NT, en particulier vers la tradition johannique et la notion de δόξα que 
l’évangéliste déploie dans ses écrits. En outre, dans la finale de l’évangile de Luc, le Christ ressuscité 
parle à deux disciples, sur la route vers Emmaüs, et, commençant par Moïse et par tous les prophètes, 
il leur explique tout ce qui, dans l’Ecriture, le concerne (Lc 24,27) ; puis, en s’adressant aux onze, Il 
leur dit : « Il faut que s'accomplisse tout ce qui est écrit de moi dans la Loi de Moïse, les Prophètes et 
les Psaumes. » (Lc 24,44). Jésus lui-même, qui connaît sa propre identité de fils et sa mission à la 
lumière de l’Ecriture, invite les siens à une exégèse des textes de la Bible juive visant 
l’accomplissement en sa personne. Or, notre recherche a justement montré divers liens textuels reliant 
certains passages évangéliques à la traduction de la LXX. Il serait très intéressant de poursuivre cette 
enquête visant l’accomplissement des Ecritures en Jésus de Nazareth.  
En toute dernière conclusion, je voudrais encore souligner que l’enfant, né à Bethléhem, reçoit 
le nom de Jéhoshua, « YHWH sauve », (Mt 1,21 ; Lc 1,31) et d’Emmanuel, « avec nous, Dieu », (Mt 
1,23), deux noms intimement liés à la notion de gloire que nous avons étudiée dans ces pages. Arrivé 
à l’âge adulte, Jésus, ce fils de Marie, sera plusieurs fois appelé « fils de David ». En lui, Pierre et 
Marthe reconnaîtront le « Messie », le « Christ » (Mt 16,16 ; Mc 8,29 ; Jn 11,27).  
Dans cet homme, que l’on proclame « Oint du Seigneur », l’éclat de la présence vive du Dieu 
de gloire se donne à voir dès sa vie terrestre en deux moments privilégiés : à sa naissance et à sa 
transfiguration. Et, après son humiliante mise à mort sur une croix et son incroyable résurrection, la 
communauté croyante confessera que ce Jésus, mort puis ressuscité, est désormais « le Seigneur de la 
Gloire » (cf. Jc 2,1 ; 1P 1,11 ; 2P 3,18). 
Montet (Broye), Vigile de Noël, le 24 décembre 2013 
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Index des références bibliques1531  
Occurrences de la racine דֵב ָּכ par livres bibliques 
376 occurrences (adjectif+verbe+ substantifs) ainsi réparties : 
- Ps  64 occurrences : 51x subst. ; 1x subst. (ה ָּדוּבְכ) ; 11x v. ; 1x adj. 
- Is   63 occurrences : 38x subst. ; 20x v. ; 3x adj.; 2x subst. (pesanteur) 
- Ex  36 occurrences : 11x subst. ; 1x subst. hapax (תֻדֵבְכ) ; 2x subst. (foie); 10x v. ; 12x adj. 
- Pr   26 occurrences : 16x subst. ; 7x v. ; 1x adj.; 1x subst. (foie) ; 1x subst. (pesanteur)  
- Ez   26 occurrences : 19x subst. ; 3x v. ; 2x adj. ; 1x subst. (foie) ; 1x subst. (ה ָּדוּבְכ) 
- 2Ch  17 occurrences : 11x subst. ; 3x v. ; 3x adj. 
- 1S  16 occurrences : 4x subst. ; 11x v. ; 1x adj.  
- Gn 15 occurrences : 3x subst. ; 4x v. ; 8x adj.  
- Nb  15 occurrences : 7x subst. ; 6x v. ; 2x adj. 
- Lv 12 occurrences : 13x subst. (foie); 2x subst.; 1x v. 
- 1Ch  11 occurrences : 6x subst. ; 5x v. 
- 1R  8 occurrences : 2x subst. ; 2x v. ; 4x adj. 
- 2S  7 occurrences : 6x v. ; 1x adj. 
- Jb  6 occurrences : 2x subst. ; 4x v. 
- Jr  6 occurrences : 5x subst. ; 1x v. 
- Jg  5 occurrences : 4x v.; 1x subst. (ה ָּדוּבְכ) 
- Na  5 occurrences : 1x subst.; 3x v. ; 1x subst. (pesanteur) 
- Ha  4 occurrences : 3x subst.; 1x v.  
- Ag  4 occurrences : 3x subst.; 1x v. 
- Dt  3 occurrences : 1x subst.; 2x v. 
- 2R  3 occurrences : 1x v.; 2x adj. 
- Lm  3 occurrences : 2x v.; 1x subst. (foie) 
- Dn  3 occurrences : 1x subst.; 2x v. 
- Os  3 occurrences : 1x subst.  
- Za  3 occurrences : 2x subst.; 1x v. 
- Ml  3 occurrences : 2x subst.; 1x v. 
- Ne  3 occurrences : 1x subst.; 2x v. 
- Est  2 occurrences : 2x subst.  
- Qo  2 occurrences : 2x subst. 
- Jos  1 occurrence : 1x subst. 
- Mi  1 occurrence : 1x subst. 
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Liste des occurrences de la racine דֵב ָּכ par livre biblique  
Genèse 
Gn 12,10 adj. 
Gn 13,2 adj.  
Gn 18,20 v. 
Gn 31,1 sbst. 
Gn 34,19 v. 
Gn 41,31 adj. 
Gn 43,1 adj. 
Gn 45,13 sbst. 
Gn 47,4 adj. 
Gn 47,13 adj. 
Gn 48,10 v. 
Gn 49,6 sbst. 
Gn 50,9 adj. 
Gn 50,10 adj. 
Gn 50,11 adj. 
Exode 
Ex 4,10 adj. 
Ex 4,10 adj.  
Ex 5,9 v.  
Ex 7,14 adj. 
Ex 8,11 v. 
Ex 8,20 adj. 
Ex 8,28 v. 
Ex 9,3 adj. 
Ex 9,7 v. 
Ex 9,18 adj. 
Ex 9,24 adj. 
Ex 9,34 v. 
Ex 10,1 v. 
Ex 10,14 adj. 
Ex 12,38 adj. 
Ex 14,4 v. 
Ex 14,17 v. 
Ex 14,18 v. 
Ex 14,25 sbst. hapax 
Ex 20,12 v. 
Ex 16,7 sbst. 
Ex 16,10 sbst. 
Ex 17,12 adj. 
Ex 18,18 adj. 
Ex 19,16 adj. 
Ex 24,16 sbst. 
Ex 24,17 sbst. 
Ex 28,2 sbst. 
Ex 28,40 sbst. 
Ex 29,43 sbst. 
Ex 33,18 sbst. 
Ex 33,22 sbst. 
Ex 40,34  sbst. 
Ex 40,35 sbst. 
Lévitique 
Lv 9,6 sbst. 
Lv 9,23 sbst. 
Lv 10,3 v. 
Nombres 
Nb 11,14 adj. 
Nb 14,10 sbst. 
Nb 14,21 sbst. 
Nb 14,22 sbst. 
Nb 16,19 sbst. 
Nb 17,7 sbst. 
Nb 20,6 sbst. 
Nb 20,20 adj. 
Nb 22,15 v.  
Nb 22,17 v. 
Nb 22,17 v. 
Nb 22,37 v. 
Nb 24,11 v. 
Nb 24,11 v. 
Nb 24,11 sbst. 
Deutéronome 
Dt 5,16 v. 
Dt 5,24 sbst. 
Dt 28,58 v. 
Josué 
Jos 7,19 sbst 
Juges 
Jg 1,35 v. 
Jg  9,9 v. 
Jg 13,17 v. 
Jg 20,34 v. 
1 Samuel 
1S 2,8 sbst. 
1S 2,29 v. 
1S 2,30 v. 
1S 2,30 v. 
1S 4,18 adj. 
1S 4,21 sbst. 
1S 4,22 sbst. 
1S 5,6 v. 
1S 5,11 v. 
1S 6,5 sbst. 
1S 6,6 (2x) v. 
1S 9,6 v. 
1S 15,30 v. 
1S 22,14 v. 
1S 31,3 v. 
2 Samuel 
2S 6,20 v. 
2S 6,22 v. 
2S 10,3 v. 
2S 13,25 v. 
2S 14,26 adj. 
2S 23,19 v. 
2S 23,23 v. 
1 Rois 
1R 3,9 adj. 
1R 3,13 sbst. 
1R 8,11 sbst. 
1R 10,2 adj. 
1R 12,4 adj. 
1R 12,10 v. 
1R 12,11 adj. 
1R 12,14 v. 
2 Rois 
2R 6,14 adj. 
2R 14,10 v. 
2R 18,17 adj. 
1 Chroniques 
1Ch 4,9 v. 
1Ch 10 3 v. 
1Ch 11,21 v. 
1Ch 11,25 v. 
1Ch 16,24 sbst. 
1Ch 16,28 sbst. 
1Ch 16,29 sbst. 
1Ch 17,18 sbst. 
1Ch 19,3 v. 
1Ch 29,12 sbst. 
1Ch 29,28 sbst. 
2 Chroniques 
2Ch 1,11 sbst. 
2Ch 1,12 sbst. 
2Ch 5,14  sbst. 
2Ch 7,1 sbst. 
2Ch 7,2  sbst. 
2Ch 7,3 sbst. 
2Ch 9,1 adj.  
2Ch 10,4 adj. 
2Ch 10,10  v. 
2Ch 10,11 adj. 
2Ch 10,14 v. 
2Ch 17,5 sbst. 
2Ch 18,1 sbst. 
2Ch 25,19 v. 
2Ch 26,18 sbst. 
2Ch 32,27 sbst. 
2Ch 32,33 sbst. 
Néhémie 
Ne 5,15 v. 
Ne 5,18 v. 
Ne 9,5 sbst. 
Esther 
Est 1,4 sbst. 
Est 5,11 sbst. 
Job 
Jb 6,3 v. 
Jb 14,21 v. 
Jb 19,9 sbst. 
Jb 23,2 v. 
Jb 29,20 sbst. 
Jb 33,7 v. 
Psaumes 
Ps 3,4 sbst. 
Ps 4,3 sbst. 
Ps 7,6 sbst. 
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Ps 8,6 sbst. 
Ps 15,4 v. 
Ps 16,9 sbst. 
Ps 19,2 sbst. 
Ps 21,6 sbst. 
Ps 22,24 v. 
Ps 24,7 sbst. 
Ps 24,8 sbst. 
Ps 24,9 sbst. 
Ps 24,10 sbst. 
Ps 24,10  sbst. 
Ps 26,8 sbst. 
Ps 29,1 sbst. 
Ps 29,2 sbst. 
Ps 29,3 sbst. 
Ps 29,9 sbst. 
Ps 30,13 sbst. 
Ps 32,4 v. 
Ps 38,5 adj. 
Ps 38,5 v. 
Ps 45,14 sbst. (הָדוּבְכ) 
Ps 49,17 sbst. 
Ps 49,18 sbst. 
Ps 50,15 v. 
Ps 50,23 v. 
Ps 57,6 sbst. 
Ps 57,9 sbst. 
Ps 57,12 sbst. 
Ps 62,8 sbst. 
Ps 63,3 sbst. 
Ps 66,2  sbst. 
Ps 66,2  sbst. 
Ps 72,19 (2x) sbst. 
Ps 73,24 sbst. 
Ps 79,9 sbst. 
Ps 84,12 sbst. 
Ps 85,10 sbst. 
Ps 86,9 v. 
Ps 86,12 v. 
Ps 87,3 v. 
Ps 91,15 v. 
Ps 96,3 sbst. 
Ps 96,7 sbst. 
Ps 96,8 sbst. 
Ps 97,6 sbst. 
Ps 102,16 sbst. 
Ps 102,17 sbst. 
Ps 104,31 sbst. 
Ps 106,20 sbst. 
Ps 108,2 sbst. 
Ps 108,6 sbst. 
Ps 112,9 sbst. 
Ps 113,4 sbst. 
Ps 115,1 sbst. 
Ps 138,5 sbst. 
Ps 145,5 sbst. 
Ps 145,11 sbst. 
Ps 145,12 sbst. 
Ps 149,5 sbst. 
Ps 149,8 v. 
Proverbes 
Pr 3,9 v. 
Pr 3,16 sbst. 
Pr 3,35 sbst. 
Pr 4,8 v. 
Pr 8,18 sbst. 
Pr 8,24 v. 
Pr 11,16 sbst. 
Pr 12,9 v. 
Pr 13,18 v. 
Pr 14,31 v. 
Pr 15,33 sbst. 
Pr 18,12 sbst. 
Pr 20,3 sbst. 
Pr 21,21 sbst. 
Pr 22,4 sbst. 
Pr 25,2 sbst. 
Pr 25,2 sbst. 
Pr 25,27 sbst. 
Pr 25,27 sbst.  
Pr 26,1 sbst. 
Pr 26,8 sbst. 
Pr 27,3 adj. 
Pr 27,18 v. 
Pr 29,23 sbst. 
Qohélet (Ecclesiaste) 
Qo 6,2 sbst. 
Qo 10,1 sbst. 
Isaïe 
Is 1,4 adj. 
Is 3,5 v. 
Is 3,8 sbst. 
Is 4,2 sbst. 
Is 4,5 sbst. 
Is 5,13 sbst. 
Is 6,3 sbst. 
Is 6,10 v. 
Is 8,7 sbst. 
Is 8,23 v. 
Is 10,3 sbst. 
Is 10,16 sbst. 
Is 10,18 sbst. 
Is 11,10 sbst. 
Is 14,18 sbst. 
Is 16,14 sbst. 
Is 17,3 sbst. 
Is 17,4 sbst. 
Is 21,16 sbst. 
Is 22,18 sbst. 
Is 22,23 sbst. 
Is 22,24 sbst. 
Is 23,8 v. 
Is 23,9 v. 
Is 24,15 v. 
Is 24,20 v. 
Is 24,23 sbst. 
Is 25,3 v. 
Is 26,15 v. 
Is 29,13 v. 
Is 32,2 adj. 
Is 35,2 sbst. 
Is 35,2 sbst. 
Is 36,2 adj.  
Is 40,5 sbst. 
Is 42,8 sbst. 
Is 42,12 sbst. 
Is 43,4 v. 
Is 43,7 sbst. 
Is 43,20 v. 
Is 43,23 v. 
Is 47,6 v. 
Is 48,11 sbst. 
Is 49,5 v. 
Is 58,8 sbst. 
Is 58,13 (2 x) v. 
Is 58,13 (2x) v. 
Is 59,1 v. 
Is 59,19 sbst. 
Is 60,1 sbst. 
Is 60,2 sbst. 
Is 60,13 sbst. 
Is 60,13 v. 
Is 61,6 sbst. 
Is 62,2 sbst. 
Is 66,5 v. 
Is 66,11 sbst. 
Is 66,12 sbst. 
Is 66,18 sbst. 
Is 66,19 sbst. 
Is 66,19 sbst. 
Jérémie 
Jr 2,11 sbst. 
Jr 13,16 sbst. 
Jr 14,21 sbst. 
Jr 17,12 sbst. 
Jr 30,19 v. 
Jr 48,18 sbst. 
Lamentations 
Lm 1,8 v. 
Lm 3,7 v. 
Ézéchiel 
Ez 1,28 sbst. 
Ez 3,5 adj. 
Ez 3,6 adj. 
Ez 3,12 sbst. 
Ez 3,23 (2x) sbst.  
Ez 8,4 sbst. 
Ez 9,3 sbst. 
Ez 10,4 sbst. 
Ez 10,4 sbst. 
Ez 10,18 sbst. 
Ez 10,19 sbst. 
Ez 11,22 sbst. 
Ez 11,23 sbst. 
Ez 27,25 v. 
Ez 28,22 v. 
Ez 31,18 sbst. 
Ez 39,13 v. 
Ez 39,21 sbst. 
Ez 43,2 (2x) sbst. 
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Ez 43,2 (2x) sbst.  
Ez 43,4 sbst. 
Ez 43,5 sbst. 
Ez 44,4 sbst. 
Daniel 
Dn 11,38 (2x) v. 
Dn 11,39 sbst  
Osée 
Os 4,7 sbst. 
Os 9,11 sbst. 
Os 10,5 sbst. 
Michée 
Mi 1,15 sbst. 
Nahum 
Na 2,10 sbst. 
Na 3,10 v. 
Na 3,15 (2x) v. 
Habaquq 
Ha 2,6 v.  
Ha 2,14 sbst 
Ha 2,16 (2x) sbst. 
Aggée 
Ag 1,8 v. 
Ag 2,3 sbst. 
Ag 2,7 sbst. 
Ag 2,9 sbst. 
Zacharie 
Za 2,9 sbst. 
Za 2,12 sbst. 
Za 7,11 v. 
Malachie 
Ml 1,6 v. 
Ml 1,6 sbst. 




Liste des occurrences de l’adjectif דֵב ָּכ 
1. Gn 12,10 
2. Gn 13,2 
3. Gn 41,31 
4. Gn 43,1 
5. Gn 47,4 
6. Gn 47,13 
7. Gn 50,9 
8. Gn 50,10  
9. Gn 50,11 
10. Ex 4,10 
11. Ex 4,10 
12. Ex 7,14 
13. Ex 8,20 
14. Ex 9,3 
15. Ex 9,18 
16. Ex 9,24 
17. Ex 10,14 
18. Ex 12,38 
19. Ex 17,12 
20. Ex 18,18 
21. Ex 19,16 
22. Nb 11,14 
23. Nb 20,20 
24. 1S 4,18 
25. 1R 3,9 
26. 1R 10,2 
27. 1R 12,4 
28. 1R 12,11 
29. 2R 6,14 
30. 2R 18,17 
31. 2Ch 9,1 
32. 2Ch 10,4 
33. 2Ch 10,11 
34. Ps 38,5 
35. Pr 27,3 
36. Is 1,4 
37. Is 32,2 
38. Is 36,2 
39. Ez 3,5 
40. Ez 3,6 
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Liste des occurrences du verbe דֵב ָּכ (108 versets, 114 occurrences) 
1. Gn 18,20 
2. Gn 34,19 
3. Gn 48,10 
4. Ex 5,9 
5. Ex 8,11 
6. Ex 8,28 
7. Ex 9,7 
8. Ex 9,34 
9. Ex 10,1 
10. Ex 14,4 
11. Ex 14,17 
12. Ex 14,18 
13. Ex 20,12 
14. Lv 10,3 
15. Nb 22,15 
16. Nb 22,17 
17. Nb 22,17 
18. Nb 22,37  
19. Nb 24,11  
20. Nb 24,11 
21. Dt 5,6 
22. Dt 28,58 
23. Jg 1,35 
24. Jg 9,9 
25. Jg 13,17 
26. Jg 20,34 
27. 1S 2,29 
28. 1S 2,30 
29. 1S 2,30  
30. 1S 5,6 
31. 1S 5,11 
32. 1S 6,6  
33. 1S 6,6  
34. 1S 9,6 
35. 1S 15,30 
36. 1S 22,14 
37. 1S 31,3 
38. 2S 6,20 
39. 2S 6,22 
40. 2S 10,3 
41. 2S 13,25 
42. 2S 14,26 
43. 2S 23,19 
44. 2S 23,23 
45. 1R 12,10 
46. 1R 12,14 
47. 2R 14,10 
48. 1Ch 4,9 
49. 1Ch 10,3 
50. 1Ch 11,21 
51. 1Ch 11,25 
52. 1Ch 19,3 
53. 2Ch 10,10  
54. 2Ch 10,14 
55. 2Ch 25,19 
56. Ne 5,15 
57. Ne 5,18 
58. Jb 6,3 
59. Jb 14,21 
60. Jb 23,2 
61. Jb 33,7 
62. Ps 15,4 
63. Ps 22,24 
64. Ps 32,4 
65. Ps 38,5 
66. Ps 50,15 
67. Ps 50,23 
68. Ps 86,9 
69. Ps 86,12 
70. Ps 87,3 
71. Ps 91,15 
72. Ps 149,8 
73. Pr 3,9 
74. Pr 4,8 
75. Pr 8,24 
76. Pr 12,9 
77. Pr 13,18 
78. Pr 14,31 
79. Pr 27,18 
80. Is 3,5 
81. Is 6,10 
82. Is 8,23 
83. Is 23,8 
84. Is 23,9 
85. Is 24,15 
86. Is 24,20 
87. Is 25,3 
88. Is 26,15 
89. Is 29,13 
90. Is 43,4 
91. Is 43,20 
92. Is 43,23 
93. Is 47,6 
94. Is 49,5 
95. Is 58,13  
96. Is 58,13  
97. Is 59,1 
98. Is 60,13 
99. Is 66,5 
100. Jr 30,19 
101. Lm 1,8 
102. Lm 3,7 
103. Ez 27,25 
104. Ez 28,22 
105. Ez 39,13 
106. Dn 11,38 
107. Dn 11,38 
108. Na 3,10 
109. Na 3,15  
110. Na 3,15 
111. Ha 2,6 
112. Ag 1,8 
113. Za 7,11 
114. Ml 1,6 
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Liste des occurrences du substantif  דוֹב ָּכ (189 versets, 200 occurrences) 
1. Gn 31,1  
2. Gn 45,13  
3. Gn 49,6  
4. Ex 16,7  
5. Ex 16,10  
6. Ex 24,16  
7. Ex 24,17   
8. Ex 28,2  
9. Ex 28,40  
10. Ex 29,43   
11. Ex 33,18  
12. Ex 33,22  
13. Ex 40,34  
14. Ex 40,35  
15. Lv 9,6  
16. Lv 9,23  
17. Nb 14,10  
18. Nb 14,21  
19. Nb 14,22  
20. Nb 16,19  
21. Nb 17,7  
22. Nb 20,6  
23. Nb 24,11  
24. Dt 5,24  
25. Jos 7,19  
26. 1S 2,8  
27. 1S 4,21  
28. 1S 4,22  
29. 1 S 6, 5  
30. 1R 3,13  
31. 1R 8,11  
32. 1Ch 16,24  
33. 1 Ch 16, 28  
34. 1Ch 16,29   
35. 1Ch 17,18  
36. 1Ch 29,12  
37. 1Ch 29,28 
38. 2Ch 1,11  
39. 2Ch 1,12  
40. 2Ch 5,14   
41. 2Ch 7,1  
42. 2Ch 7,2   
43. 2Ch 7,3  
44. 2Ch 17,5  
45. 2Ch 18,1  
46. 2Ch 26,18  
47. 2Ch 32,27  
48. 2Ch 32,33  
49. Ne 9,5  
50. Est 1,4  
51. Est 5,11  
52. Jb 19,9   
53. Jb 29,20  
54. Ps 3,4  
55. Ps 4,3  
56. Ps 7,6  
57. Ps 8,6  
58. Ps 16,9  
59. Ps 19,2    
60. Ps 21,6  
61. Ps 24,7  
62. Ps 24,8  
63. Ps 24,9  
64. Ps 24,10  
65. Ps 24,10   
66. Ps 26,8  
67. Ps 29,1  
68. Ps 29,2  
69. Ps 29,3  
70. Ps 29,9  
71. Ps 30,13  
72. Ps 49,17  
73. Ps 49,18  
74. Ps 57,6  
75. Ps 57,9  
76. Ps 57,12  
77. Ps 62,8  
78. Ps 63,3  
79. Ps 66,2   
80. Ps 66,2     
81. Ps 72,19    
82. Ps 72,19   
83. Ps 73,24  
84. Ps 79,9  
85. Ps 84,12  
86. Ps 85,10  
87. Ps 96,3  
88. Ps 96,7 
89. Ps 96,8  
90. Ps 97,6 
91. Ps 102,16  
92. Ps 102,17  
93. Ps 104,31  
94. Ps 106,20  
95. Ps 108,2  
96. Ps 108,6  
97. Ps 112,9  
98. Ps 113,4  
99. Ps 115,1  
100. Ps 138,5   
101. Ps 145,5  
102. Ps 145,11  
103. Ps 145,12  
104. Ps 149,5  
105. Pr 3,16  
106. Pr 3,35  
107. Pr 8,18  
108. Pr 11,16  
109. Pr 15,33  
110. Pr 18,12  
111. Pr 20,3  
112. Pr 21,21  
113. Pr 22,4  
114. Pr 25,2  
115. Pr 25,2      
116. Pr 25,27  
117. Pr 25,27  
118. Pr 26,1  
119. Pr 26,8  
120. Pr 29,23   
121. Qo 6,2  
122. Qo 10,1  
123. Is 3,8  
124. Is 4,2  
125. Is 4,5  
126. Is 5,13  
127. Is 6,3  
128. Is 8,7  
129. Is 10,3  
130. Is 10,16  
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